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EDITORIAL 


Pour ce numéro en grande partie consacré à l’Islam, nous proposons en 
couverture une illustration médiévale ayant ceci de commun avec la calli¬ 
graphie koufique du numéro 116, qu’elle exprime également une applica¬ 
tion du symbolisme de la croix. Notre collaborateur Sirius s’est penché sur 
les diverses significations qu’elle recouvre. 

A la suite des Mafâtîh Fuçûç al-Hikam de M. Abdelbaqî Meftah, 
M. ‘Abdallâh Grimbert inaugure avec les Prolégomènes une ample étude 
sur les 29 Sourates aux Lettres isolées. Viennent ensuite Maxime le 
Confesseur présenté par Nikos Vardhikas, l’extrait des Rishahâtul 
‘aynul-hayât concernant Bahâd-dîn Naqshaband, le fondateur éponyme de 
la tariqa Naqshabandiyya traduit et annoté par R. Ghrairi et La Voie du 
Sabre Japonais de J. M. Latour que nos lecteurs connaissent bien 
maintenant. 

Pour les comptes rendus : la réédition des Ta ’wilât de Qâshânî, extraits 
traduits et commentés par Michel Vâlsan, aux éditions Koutoubia ; La 
Métaphysique de la Zaqât de C. A. Gilis, aux éditions du Turban noir, par 
D. Richard ; enfin, le livre de Kathleen Taylor paru en 2002 : Sir John 
Woodroffe, Tantra and Bengal, “ An lndian Soûl in a European Body ? ”, 
une riche biographie qui apporte des renseignements inédits sur le parcours 
exceptionnel de cet intellectuel anglais. 
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LES CLÉS COSMOLOGIQUES ET CORANIQUES 
DES FUÇÛÇAL ///XAMD’IBN ARABI 

DEUXIEME PARTIE 


VINGT-SEPTIÈME DEGRÉ 

Correspondant au châton d’une sagesse de la singularité 
spirituelle (fardiyya) dans un verbe Muhammadien dépen¬ 
dant du nom « Celui qui unit (al-jâmi ’) », du degré de l’être 
humain (al-insân), de la lettre MÎM, et de la demeure de 
« la branche postérieure (al-far ’ al-mu ’akhkhar) » dans le 
signe zodiacal du Poisson. 

La manifestation parfaite du nom divin « Celui qui élève en degrés » 
ifcst accomplie que dans une présence unifiant ( hadra jâmi’a ) 1 tous les 
degrés, en tant qu’ils sont reliés les uns aux autres et rangés dans l’harmonie 
cl la complémentarité ( takâmul) ; ce qui nécessite la manifestation du nom 
divin « Celui qui unit » dont le lieu de manifestation ( mazhar ) 2 est l’être 
humain. Son support de manifestation {majlâ) le plus parfait est notre sire 


I. Le mot jâmi ‘ signifie à la fois : « qui unit, rassemble ; totalisant ; synthé¬ 
tique... » ; ces differentes acceptions sont utilisées alternativement ici dans la 
! induction. 

L Le langage technique du taçawwuf utilise plusieurs termes concurrents pour 
exprimer l’idée de manifestation ; ici mazhar et majlâ qui sont des noms de lieu, 
le premier avec le sens de « visible , apparent », l’autre avec de surcroît celui de 
« rayonnant, éclatant » ; un autre terme : tajallî est fréquemment employé par Ibn 
Arabi, avec le sens de « dévoilement, théophanie », pour désigner plutôt la mani¬ 
festation du point de vue métaphysique (celui de la wahda al-wujud : l’« Identité 
suprême ») où elle est envisagée essentiellement dans sa réalité principielle. 
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(sayyidinâ) Muhammad, auquel se rapporte la lettre d’union, c’est-à-dire 
le « mîm » dont la valeur numérique est 40, nombre de l’acomplissement 
la production cosmique (nash ’a ). 

Ainsi, c’est le nom divin « Celui qui unit », régissant la production de 
l’être humain, et la lettre mïm qui reviennent à ce vingt-septième degré, 
celui du « châton dune sagesse de la singularité dans un verbe muhamma- 
dien », [appelé ainsi] à cause de la singularité (fardiyya ) 3 de l’être humain 
et de Muhammad, et l’union des deux : à l’être humain correspond la 
synthèse de l’Être, et à Muhammad celle de l’être humain parce qu’il est 
l’Homme Universel en principe et que chacun des autres êtres pleinement 
réalisés ( al-kummal ) est l’un de ses lieux de manifestation ( mazhar ). Le 
nom « Celui qui unit » est mentionné plusieurs fois dans le Coran, en rela¬ 
tion, comme ses dérivés, avec l’homme et l’humanité : « Tu es certes celui 
qui rassemblera les gens le jour au sujet duquel il n y a point de doute » 4 ; 
« Allâh rassemble les hypocrites et les infidèles tous ensemble dans une 
géhenne » 5 ; « On soufflera dans la trompe et nous les rassemblerons 
tous » 6 . 

La singularité ( fardiyya ) de l’être humain apparaît sous plusieurs aspects 
(mazâhir) : il est le seul et unique qu’ Allâh a créé de ses deux mains et selon 
Sa forme (çûra) ; il est seul à porter le dépôt de confiance ( al-amâna ) 7 
qu’ont refusé de porter les deux, la terre et les montagnes 8 ; il se singularise 
( tafarrada ) par le califat suprême (al-khilâfa al- ‘uzmâ ), par le secret du 
nom de l’Essence suprême ( al-dhât al-a ’zam) : Allâh , par la synthèse qu’il 
réalise des deux formes principielles ( haqqiyya ) et manifestées fkhalqiyya ), 


3. Voir supra, note 15. 

4. Cor. III, 9. 

5. Cor. IV, 140. 

6. Cor. XVIII, 99. 

7. Ce « dépôt de confiance » est le symbole de la connaissance totale possédée par 
l’être humain, qui par sa position centrale dans la manifestation, est le seigneur des 
trois mondes, le khalifa ou représentant d’ Allâh sur la terre ; et plus précisément « le 
dépôt de la tradition sacree, d'origine « non-humaine » (apaurushêya), par 
laquelle la Sagesse primordiale se communique à travers les âges à ceux qui sont 
capables de la recevoir » (R. Guénon, Le roi du monde , chap. II). C’est l’équivalent 
du « mandat du Ciel » confié au « Roi-Pontife » ( wang ) dans la tradition chinoise, 
lequel est aussi « l *« Homme Unique » qui synthétise en lui et exprime intégrale¬ 
ment l *.Humanité » (cf. R. Guénon, La grande triade , chap. XVII), ce qui renvoie 
directement à la notion de fardiyya envisagée ici. D’après M. Vâlsan : « Le Dépôt 
de Confiance (al-Amânah) est le mandat divin au milieu de la création » 
(cf L ’épitre sur l ’orientation parfaite de Qunâwî, Et. Trad 1966). 

8. ' Cor., XXXIII, 72. 
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par sa science de tous les noms divins, et par le fait qu 'Allâh lui a soumis 
ce qui est dans les cieux et sur la terre en les unissant par son intermédiaire. 
Il possède d’autres spécificités que le sheikh a exposées en détail dans le 
façç d’Adam et d’autres écrits... 

Le sheikh dit dans la section 37 du chapitre 198 des futûhât qui concerne 
spécialement ce degré, qu’il est : « .. .relatif au nom divin “Celui qui unit ’’ 
(/ni régit la production de l ’être humain ; lui revient la lettre mîm, et parmi 
les demeures mesurées celle dite : “ la branche postérieure ”. Le nom divin 
"Celui qui unit ” est Allâh. C'est pourquoi Allâh, afin de produire le corps 
d'Adam, [le favorisa en] en le rassemblant entre Ses mains et dit : “devant 
celui que j ’ai créé de mes deux mains ” 9 ; quant à la création par A llâh du 
(ici au moyen des mains, c’est la puissance (quwâi), car les mains c’est la 
puissance ; Allâh dit “ David, possédant des mains ” 10 , c’est-à-dire, celui 
qui possède la puissance et non pas le pluriel de “main ” 11 ... Quand Allâh 
voulut parfaire cette production (nash’a) humaine, il la rassembla entre 
Ses mains, lui donna toutes les réalités spirituelles (haqâi ’iq) du monde et 
celui-ci se manifesta à elle dans la totalité des noms. Elle prit possession 
de la forme divine (al-çûra al-ilâhiyya) et de la forme existencielle (al-çûra 
(d-kawniyya). Il la disposa comme un esprit pour le monde. Il disposa pour 
cet esprit les catégories du monde comme les membres du corps pour l’es¬ 
prit qui le gouverne, de sorte que si le monde se séparait de cet homme, il 
périrait... Lorsque [l’être humain] possède ce nom “Celui qui unit’’, il 
reçoit les deux présences 12 par son essence, et le califat, le gouvernement du 
monde et son élaboration sont accomplis pour lui... Notre propos concerne 
l'Homme Universel... Il reçoit le nom divin “Le dernier (al-mu ’akhkhir) ” 
parce qu ’il est la dernière espèce qui se manifeste. Son commencement est 
Principe (haqq) et sa fin est manifestation (khalq). Il est le premier en tant 
(/ueforme divine et le dernier en tant que forme existencielle, l ’apparent (al- 
zâihir) par les deux formes, et le caché (al-bâtin) relativement à la forme 


9. Cor. XXXVIII, 75. 

10. Ibidem, 17. 

I I. Qu’il y ait deux mains ne signifie pas que la puissance qu’elles symbolisent 
soit divisée et multipliée ; Ibn Arabi cite ici une tradition selon laquelle Adam dit : 
« J'ai choisi la droite de mon seigneur, et les deux mains de mon seigneur sont une 
droite bénie ». 

12. Les aspects complémentaires de la réalité divine, manifestée et non-manifestée, 
qui sont les deux faces du barzakh humain ou muhammadien, appelées plus haut 
«forme divine » et « forme existencielle ». 
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existentielle dans la mesure où il participe de la forme divine... Allâh lui a 
assujetti le monde en entier, et il n’y a pas de réalité informée (haqîqa 
çûriyya) n dans le monde supérieur et inférieur qui ne le considère parfai¬ 
tement, garante d’un secret qu ’Allâh lui a accordé, afin de le faire parvenir 
jusqu ’ à Lui... Il prend possession de la Nuée 14 (al- ‘amâ j entièrement, et 
c ’est pourquoi la lettre mîm lui est attribuée, suivant sa forme, car c ’est la 
dernière des lettres ; il n ’y a après elle que la lettre wâw qui appartient aux 
degrés [dans leur ensemble], et dans laquelle rentrent le Principe (al-haqq) 
et la manifestation (al-khalq) parachevant l’universalité du degré 
[correspondant] ». 

Le rapport du façç muhammadien avec le nom divin « Celui qui unit » 
et la singularité spirituelle (< al-fardiyya ) est bien connu. Le sheikh l’a exposé 
dans de nombreux écrits ainsi que dans des chapitres dispersés dans les 
futûhât , parmi lesquels : les chapitres 6, 12, 14 ; le chap. 337 : demeure 
( manzil ) de la forme de Muhammad ; le chap. 338 : demeure de la sourate 
al-ahqâf 15 ; le chap. 360 : demeure de la sourate « La lumière » ; le chap. 
361 : demeure de la sourate « Les croyants (al-’mu’minûn)» 1 6 ; le chap. 
371 : demeure de la sourate « Le tonnerre (al-ra’d) » 17 ; le chap. 379 : 
demeure de la sourate « La table servie (al-mâ’ida) » 18 , ... ; parmi ses 
réponses au questionnaire de Tirmidhî dans le chap. 73 des futûhât, les para¬ 
graphes suivants : 73, 74, 76, 77, 78, 79, 144, 145, 148, 150, 151, 154, 
155... Dans les chapitres 360 et 361, le sheikh s’étend sur l’explication 
détaillée de la position de l’Homme Universel, et dans le chapitre 361, il 
appelle le prophète Muhammad « le grand homme total et principiel (al- 
insân al-kull al-kabîr al-açlî) » et dit : 

« [Allâh] a placé l’Homme Universel comme calife du grand homme 
total qui est l’ombre d’Allâh 19 , dans Sa création (khalq) qui procède de sa 


13. La notion de << forme (çûra) » s’entend dans le sens aristotélicien où la forme 
( eidos ) s’oppose à la matière Qiylè) comme l’aspect essentiel d’une chose à son 
aspect substantiel, et non comme la caractéristique de l’état individuel (notamment 
dans la terminologie utilisée dans l’œuvre de R. Guénon). 

14. La « Nuée {al- ‘ amâ ') » symbolise le non-manifesté. 

15. Cor. XLVI ; ahqâf : mot que l’on peut traduire par : « collines, dunes ». 

16. Cor. XXIII. 

17. Cor. XIII. 

18. Cor. V. 

19. Cette idée est développée dans le façç consacré au verbe de Yusûf (trad. Gilis, 
pp. 246-254). 
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i réation 20 ; de cela il s ’ ensuit qu ’il est calife, et pour cela ils 21 sont les califes 
d'un calife (mustakhlaf) unique dont ils sont les ombres portées par les 
lumières divines que reçoit l’homme principiel (al-insân al-açlî). Ces 
lumières de la théophanie (al-tajallî) se différencient à partir de lui dans 
foutes les directions 22 de sorte que lui apparaissent de nombreuses ombres, 
à la mesure des multiplications de la théophanie ». 

Le prophète se singularise en tant que lumière principiel le qui est la 
première des lumières de laquelle Allâh manifeste toute chose : « Dis : si 
al-rahmân a un fils, je suis le premier des adorateurs » 23 , et par sa mission 
en tant qu’il est une rahma 24 pour l’ensemble des mondes : « Et nous ne 
/ 'avons envoyé que comme une rahma pour les mondes » 25 . 

Il se singularise encore en tant qu’il était prophète alors qu’Adam était 
entre l’eau et l’argile, qu’il est le sceau des envoyés missionné envers la 
totalité de la création ( khalq ) 26 , par le Coran synthétique et les sept 


20. C’est-à-dire que cette « ombre » divine appartient à la manifestation tout en 
étant d’ordre principiel (étant l’ombre d 9 Allâh). 

21. Les califes de chaque époque. 

22. Le calife universel est en effet au centre du monde, il est ainsi, à la façon du 
Manou primordial dans la tradition hindoue, le centre de réflexion des lumières 
ihéophaniques (ou de « VIntelligence cosmique »). 

23. Cor. XLIII, 81. 

34. Voir supra, l ere partie, note 86. 

25. Cor. XXI, 107. 

26. Le tenue khalq est rendu habituellement par « création », qui a l’avantage de 
respecter les modalités d’expression islamiques de la doctrine, la notion de mani¬ 
festation, correspondant plus précisément à zuhûr, tajallî, ou wujûd, avec des 
nuances de sens selon differents points de vue à partir desquels on envisage la mani¬ 
festation universelle. Il n’en reste pas moins que, en tant que khalq est toujours 
opposé à haqq , qui désigne le Principe, la notion de khalq n’exprime rien d’autre 
que la manifestation envisagée d’un point de vue cosmologique. L’idée de création 
est d’autre part caractéristique du point de vue exotérique et religieux tandis que 
celui du taçawwuf est initiatique et métaphysique, les deux points de vue restant 
complémentaires. Cependant, Ibn Arabi, comme d’autres maîtres de l’ésotérisme 
islamique, est naturellement conduit à utiliser, pour des raisons qui tiennent à 1’unité 
de la tradition islamique, des notions qui relèvent formellement de l’aspect religieux 
de l’Islam. L’intelligence de la doctrine impose dans ce cas la transposition méta¬ 
physique adéquate qui, comme le remarque R. Guénon, « est toujours possible 
pour la signification des rites religieux, aussi bien que po ur la doctrine théologique 
a laquelle ils sont liés » {Introduction générale..., chap. VII, éd. 1976). En ce qui 
concerne les rapports de la notion de « création » avec celle de « manifestation », 
R. Guénon précise d’autre part : « Qu'il s'agisse de la manifestation considérée 
métaphysiquement ou de la création, la dépendance complète des êtres manifestés, 

< 7 / tout ce qu 'ils sont réellement, à l 'égard du Principe, est affirmée tout aussi nette¬ 
ment et expressément dans un cas que dans l'autre ; c ’est seulement dans la façon 
plus précise dont cette dépendance est envisagée de part et d'autre qu 'apparaît 
une différence caractéristique, qui correspond très exactement à celle des deux 
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redoublées 27 , l’étendard de la louange 28 , la station louangée et l’ouverture 
de la porte de l’intercession 29 , et par d’autres caractères de la « solitude 
(fardiyya ) » muhammadienne. 

C’est pourquoi le sheikh a rapporté son verbe à la sagesse de la singula¬ 
rité spirituelle ( al-hikma al-fardiyya ) dont il a placé le soutien ( madad) sous 
le régime du nom divin « Celui qui unit ». Il l’a clairement exposé dans le 
chapitre 270, qui est la demeure du Pôle et des deux Imâms dépendant de 
la sourate « Les hommes » : « Comme le nom de Moïse est “serviteur du 
Reconnaissant (‘abd al-shakûr) ”, que le nom spécial de David est “servi¬ 
teur du Roi ('abd al-malik) ”, et celui de Muhammad “serviteur de Celui qui 
unit ('abd al-jâmi)” chaque pôle a un nom spécial qui s'ajoute au nom 
général qui lui revient, c'est-à-dire “serviteur d'Allâh ( ( abd Allâh) ” ». 

Le nombre qui se rapporte à ce degré indique l’accomplissement de la 
singularité (fardiyya ) : c’est le nombre 27 qui est le produit de la multipli¬ 
cation par lui-même du chiffre 3 deux fois (27 = 3x3x3), c’est-à-dire 
l’écoulement du secret de la triangulation (tathlîth ) dans les présences 30 de 
l’Essence, des attributs et des actes divins, ou dans l’extérieur, l’intérieur et 
le barzakh qui les unit. Le chiffre 3, d’après le sheikh , est le premier impair 
auquel correspond la présence de la production unissant l’impair ( witr ) 


points de vue. Au point de vue métaphysique, cette dépendance est en même temps 
une « participation » : dans toute la mesure de ce qu 'ils ont de réalité en eux, les 
êtres participent du Principe ... il y a dans cette participation comme un tien avec 
celui-ci, donc un lien entre le manifesté et le non-manifesté, qui permet aux êtres 
de dépasser la condition relative inhérente à la manifestation... personne n 'oserait 
certes contester que l Islamisme, quant à son côté religieux ou exotérique, soit au 
moins aussi créationniste que peut l 'être le Christianisme lui-même ; cela n 'em¬ 
pêche pas que, dans son aspect ésotérique, il y a un certain niveau à partir duquel 
l'idée de création disparait. Ainsi il est un aphorisme suivant lequel “le çiifï(on doit 
faire attention qu 'il ne s'agit pas ici du simple mutaçawwif) n 'estpas créé (Eç- 
Çûfï lam yukhlaq) " / cela revient à dire que son état est au-delà de la condition de 
“créature ", et en effet, en tant qu 'il a réalisé l ' “Identité Suprême ", donc qu 'il est 
actuellement identique au Principe ou à l'Incréé, il ne peut nécessairement être 
lui-même qu 'incrée . Là le point de vue religieux est non moins nécessairement 
dépassé, pour faire place au point de vue métaphysique pur... » (Création et mani¬ 
festation , 1937). 

27. Voir supra, l ere partie, note 110. 

28. D’après M. Vâlsan : « Le symbole de l'Etendard (al-Liwâ ') est mentionné dans 
le hadîth suivant : “ Adam et aussi ceux qui lui sont subordonnés se trouvent sous 
mon Etendard". Dans ' les Futûhât (cf. cnap. 73, quest. 16-11), Muhyi-d-Dîn Ibn 
Arabi explique qu 'il s'agit de l'Etendard de la Louange divine (Liwâ 'u-l-hamd) » 
(op. cit ., supra note 176 ; cf aussi, C.A. Gilis, Les sept étendards. ..,op. cit.). 

29. Ibidem ; cf supra note 166. 

30. Cf note 107. 
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unique actif et le pair (shafj duel passif, et la lumière de la réalité essen- 
lielle de Muhammad est le principe de ce degré de la singularité trinitaire 
parce qu’il est le barzakh unissant la non-dualité (witriyya) du Principe (al- 
haqq) et la dualité (shaf'iyya) de la manifestation ( al-khalq ). Au chiffre 3 
correspond la lettre jîm fc), qui est l’unique lettre délivrée de l’emprise 
(qabda) 21 9 comme le dit le sheikh dans la réponse 120 au questionnaire de 
Tirmidhî, et la clé du nom divin « Celui qui unit aspects : le jîm du nom 
« Majestueux (jalîl) » ou « Contraignant (jabbâr) », et celui du nom « Beau 
(jamîl) » ou « Généreux (jawwâd) ». 

Ce chiffre 3 comprend trois aspects : « majesté, beauté, perfection ( jalâl, 
jamâl, kamâl ) » 32 qui sont : la beauté du parfum rapportée aux attributs 
divins (al-çifât), la majesté du rite d’union (çalât) rapportée aux actes divins 
( al-afâl ), la perfection de l’union nuptiale ( al-nikâh ) rapportée à l’Essence 
divine (< al-dhât ) 33 . 

Dans chacun de ces 3 derniers aspects, il y en a encore trois : le parfum 
est un lien ( çila ) entre le sentant et le senti, la prière rituelle ( çâlat ) est un 
lien entre celui qui l’accomplit ( al-muççalî ) et le Principe ( al-haqq ), et le 
mariage est un lien entre l’agent et le patient... les actes accomplis dans la 
prière rituelle comprennent trois mouvements que mentionne le sheikh dans 


* I. qabda : « saisie, poignée, emprise de la main », avec l’idée de contraction et 
de coagulation. Rapportée à la divinité, c’est le conditionnement par lequel une 
possibilité devient manifeste. Ibn Arabi en donne la définition suivante dans cette 
réponse 120 du questionnaire de Tirmidhî : « / ’ “emprise divine (qabda) ", en vérité, 
est Sa parole : ^ Allâh contient toute chose" (Cor. IV, 126), et qui te contient a 
< -mprise sur toi, car tu ne peux t'échapper lorsque tu es “contenu " ; autrement dit, 
il n y a pas d'être particulier, autre qu 'Allah, parmi les possibilités [de manifesta¬ 
tion], qui ne soit lié par un rapport divin et une réalité seigneuriale qu 'on appelle 
noms divins : toute possibilité est sous l 'emprise (qabaa) d'une réalité divine 
(haqîqa ilâhiyya) » ; plus loin , au sujet de la lettre jîm. : « sache que 1'“emprise" 
enveloppe “ce qui est pris " selon 14 parties et 5 autres parties ; de ces 14 sections 
sc manifeste la moitié [visible] du cycle cosmique (dâ 'ira al-falak) constituée de 14 
demeures (manzila) ; c'est la même chose pour [l’autre moitié] invisible. Ces 
sections contiennent toutes les lettres exceptee la lettre jîm qui est exemptée... ». 
\2. A cette triade d’aspects divins : majesté, beauté, perfection, correspondent 
respectivement le non-manifesté, le manifesté, et la synthèse des deux aspects qui 
est perfection et connaissance totale représentée encore par le barzakh nuihamma- 
dien. On peut remarquer en passant les correspondances avec certains aspects de 
la tradition tantrique : le kâmakalâ , symbole triangulaire du verbe divin (shabda- 
hrahman) et, plus généralement, la triade shiva , shakti , et l’union érotique des deux 
(maithuna) symbolisant la perfection. 

ïl. Allusion au hadîth commenté dans le chapitre des fuçûç consacré au verbe 
muhammadien (trad. Gilis, p. 688). 
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ce façç : la station debout revient à un mouvement vertical correspondant 
au monde de l’homme, à l’élément feu, et au mouvement [phonétique] d’ou¬ 
verture ( fath ) au moyen de la lettre alip A ; l’inclination revient à un mouve¬ 
ment horizontal correspondant au monde animal, à l’élément eau, et au 
mouvement d’élévation (raf) au moyen de la lettre wâw ; la prosternation 
revient à un mouvement d’inclination, correspondant au monde végétal, et 
au mouvement d’abaissement ( khafd ) au moyen de la lettre yâ\ et à 
l’élément terre. 

L’ensemble se rapporte à la « lettre qui descend » (al-harfal-hâwî) sur 
laquelle repose la station initiatique ( mciqâm) du nommé « Tombé du lit. fils 
de celui qui tombe du Trône (saqît al-rafraf ibn sâqit al- ‘arsh) », possesseur 
du verset : « Par T étoile quand elle descend (hawâ) » de la sourate 
« L ’ étoile » 35 dans laquelle est mentionné le voyage ascensionnel (mi ’râj ) 
de l’Envoyé d 'Allâh. 

La descente ( huwiy ) est ici le retour vers la manifestation ( al-khalq) 
après la montée vers le Principe ( al-lmqq ) sur la monture al-bnrâq et le 
tapis ( rafraf) d’Ahrnad 36 dans le rite d’union ( çalât ) permanent. La somme 
des nombres de ces trois lettres ou mouvements rituels [de la çalât] : alîf+ 
wâw+yâ ’ = 1 + 6 + 10=17 est le nombre des rak’a 37 obligatoires quotidiennes 
de la prière rituelle 38 et celui des qualités des lettres (çifât 
al-hurûf) 39 . En comptant la « prière » du witr accomplie par l’Envoyé 


34. Dans la grammaire arabe, on distingue trois vocalisations (équivalent aux 
voyelles a, u, i) : al-fath (litt. : l’ouverture) désigne le son a et correspond à la lettre 
alif; al-raf (litt. : I élévation) désigne le son u (ou) et correspond à la lettre wâw ; 
al-khafd (litt. : abaissement) désigne le son i et correspond à la lettre vâ ’. Dans 
l’ésotérisme islamique, le symbolisme trinitaire des trois lettres alif wâw, mîm 
comprend de multiples significations, tant métaphysiques que cosmologiques, sur 
lesquelles Ibn Arabi revient souvent dans ses écrits (sur l’application au rite isla¬ 
mique d’union, (ou « prière »), voir par ex., C.A. Gilis, Les mouvements de la 
priere universelle [Etudes complémentaires sur le califat , Paris]). 

35. Cor. LUI, 1. 

36. Voir supra, note 120. 

37. Mouvement de base de la « prière » ou rite d’union (çalât) islamique. 

38. La « prière » du matin en comprend 2, les deux « prières » de l’après-midi 4 
chacune, celle du coucher du soleil 3, et celle de la nuit 4. Rappelons qu’ici, les 
expressions « prière » ou « prière rituelle » traduisent, selon l’usage, le mot çalât 
désignant le rite central de l’Islam qui constitue en réalité un rite d’union (çila) 
dont la prière (ou demande) proprement dite n’est qu’un des éléments. 

39. Les « qualités des lettres (çifât al-hurûf) avec légèreté sans bouger la bouche 

(hurûf al-hams ) » : <2j » <jS £ <j*=> ^ ^ ; les « lettres du sifflement (hurûf al- 

çafîr) » : aO ; les « lettres produites par un mouvement (hurûf al-qalqala) » : 

^ û L ; les « palais (hurûf al-itbâq) [emphatiques]» : o* L» ;... 
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< VAllâh 40 , qui comprend 11 rak’a , on obtient : 17+11 =28 qui est le nombre 
de tous les degrés (voir ce que dit le sheikh au sujet du nommé « Tombé du 
lit fils de celui qui tombe du Trône (saqît al-rafraf ibn sâqit al- ( arsh) » dans 
le chap. 73 41 et dans le chap. 351 42 des futûhât. 

A cette somme des [trois lettres associées à la calât dans le mouvement 
de] « celui qui descend (al-hâwî) » correspond l’élément air qui porte les 
lettres et les motions ( harakât ), comme le souffle d 'al-rahmân porte Yalif 
du monde spirituel (al-malakût), le wâw du monde intermédiaire et central 
{(d-jabarût al-awsat ), et le va ’ du monde inférieur. L’a///'du nom ahrnad se 
i apporte à la station debout, le hâ ’ à l’inclination, le mîm à la prosternation, 
cl le dâl à la station assise (julûs) qui est une allusion à la permanence 


40. « Prière » spéciale accomplie quotidiennement par le Prophète. Le witr ordi¬ 
naire du musulman comprend une rak‘a unique qui termine le cycle des « prières » 
quotidiennes. 

11. Ed. classique Dar Sader , II, p. 14. 

12 . Ibidem , III, p.228 : « j ’ai vu a Qonya, dans une assemblée, une personne divine 
(sharç ilâhî) qu ’on appelait “ Tombé du lit fils de celui qui tombe du Trône ” ; et 
/ 'ai vu à Fez une personne qui brûlait dans le four de celui qui est tombé (saqita). 
Je l'accompagnai et il trouva profit auprès de nous. Il y a parmi les gens de la voie 
un groupe qui se détourne de ceux qui tombent (al-sâqitîn). La raison en est qu Ils 
participent de la connaissance d'Allâh dans la mesure où ils Le voient comme 
i ssence ( ( ayn) de toute chose. Et Payant ainsi délimité, ils commencent à se 
détourner de ceux qui leur sont apparus comme étant tombés de cette station divine 
</u 'ils ont définie, parce qu dis les considèrent comme étant éloignés d'Allâh. Il n y 
a pas chez les savants par A llâh une telle tendance à s’en détourner, du fait que, 
dans l ’état d’immutabilté (thubût) comme dans l ’état de chute (suqût), ils ne sortent 
pas de la station divine (al-maqâm al-ilâhî). S'ils sortaient de la station de Iciféli- 
< ité, cela n 'aurait aucun effet sur la chute, car ils portent une attention généreuse 
et bienveillante (rahma), comme empreinte de science et de connaissance, à celui 
(/ni est tombé . Ils savent où se produit la chute comme celui qui tombe. Allâh a levé 
L objection pour eux comme pour ceux qui sont près de Lui. Et cela témoigne de 
la plus immense sollicitude de la part de celui qui possède, auprès d’Allâh, l'intel¬ 
ligence à leur sujet alors qu 'ils ne sont pas conscients, et que seuls les savants le 
sont. Allâh dit : “pas une feuille ne tombe sans qu Tl ne le sache’’ (Cor. VI, 59) ; 
<7 elle ne tombe que par la crainte d’Allâh, de même qu Tl dit : “et parmi elles, il 
en est qui tombent par crainte d'Allâh ” (Cor. II, 74). La descente (hubût) est une 
(laite (suqût) d’autant plus rapide qu’elle est dépourvue de libre choix, car la 
contrainte est [son] principe ; tel est le statut du principe qui se manifeste chez 
« ceux qui tombent (al-sâqitîn) ». Ce récit est particulièrement intéressant parce 
qu’il montre que la véritable connaissance est au-delà de la distinction du non- 
manifesté et du manifesté en intégrant parfaitement les aspects ascendant et descen¬ 
dant de la réalisation (pour l’autre réference à ce même personnage dans le chap. 
7 1 des futûhât, cf. l’édition OY, XI, p. 328). 


il 






(< daymûma ) 43 de la prière rituelle et correspond, parmi les êtres engendrés 
(al-muwalladât ), au monde des minéraux et des corps solides dans lequel 
est incorporée 44 ( tajassada ), comme le dit le sheikh , la perfection de la servi¬ 
tude spirituelle (kamâl al- ‘ubûdiyya) 45 . 

Celui qui examine attentivement les secrets de la prière rituelle la trou¬ 
vera unifiant toute chose louangée ( mahmûd ) 46 . La communauté muhamma- 
dienne s’est singularisée en suivant son prophète et le Coran dans la perfec¬ 
tion de l’union, caractérisée par le jour du vendredi (jum ’a ) 47 , la nuit de 
l’union (Jam '), c’est-à-dire la nuit du destin (<qadr ), les rites (' ibâdât) 
unifiants, et l’antique maison d’Allâh qui se trouve à « Bakka, comme béné¬ 
diction et guidance pour les mondes » 48 . C’est pourquoi elle possède la 
suprématie (haymana) sur tout ce qui subsiste des communautés tradition¬ 
nelles [antérieures]. 

A ce sujet, dans la section du chap. 559 des futûhât consacrée à la 
présence spirituelle ( hadra ) du nom divin « Le Préservateur (al- 
muhaymin) », le sheikh dit : « Sache que c'est depuis cette présence 
qu ’Allâh a manifesté spécialement le livre nommé Coran, ce qui est une 
exception dans l ’ensemble des écritures sacrées révélées. Parmi les commu¬ 
nautés traditionnelles (umma) d’un prophète ou d’un envoyé, cette commu¬ 
nauté muhammadienne est la seule qu ’Allâh a manifesté (khalaqa) à partir 
de cette présence spirituelle ; c ’est la meilleure communauté suscitée pour 
les hommes, et c ’est pourquoi Allâh a fait descendre dans le Coran, au sujet 
du droit de cette communauté : “afin que vous soyez témoins devant les 


43. Cette durée sans fin (sens de daymûma ) se comprend aussi comme permanence 
et stabilité dans l’état de réalisation, conformément au symbolisme du julûs , la 
station assise qui termine la çalât. 

44. D’un pqint de vue alchimique, ce symbole appliqué à la position assise dans la 
« prière » islamique est analogue à la « fixation de l’esprit », « spiritualiser le 
corps et corporifier l ' esprit » étant les deux phases de la transmutation des éléments 
de l’être opérées par le barzakh muhammaaien. 

45. On peut remarquer que la valeur numérique du nom ahmad selon le petit 
comput est 17, qui est le nombre des rak’a obligatoires des « prières » islamiques 
quotidiennes [note de fauteur]. 

46. Voir à ce sujet l’ouvrage d’ibn Arabi : « les descentes de Mossoul (al-tanazzulât 
al-mawsiliyya) » et le chap. 69 des futûhât [note de fauteur]. 

47. Le jour du vendredi, qui est en Islam celui de f assemblée des musulmans à la 
mosquée, se dit en arabe jum'a, mot de la même racine que jam ‘ (« union, 
synthèse ») et iamî'a (« réunion, assemblée »). 

48. Cf Cor. III, 96. 


12 


rens, et que l’envoyé le soit devant vous... ” 49 . Nous viendrons au jour de 
lu Résurrection, précédés par le Coran, tandis que nous précéderons 

I ensemble des gens de la station... ». 

Le propos du Sheikh dans ce façç, concernant le tout (jimâj , les 
<< sommes des paroles », la concentration (jam ’iyya) 50 dans la prière rituelle, 
cl la sourate al-fâtiha , dérivent du nom divin : « Celui qui unit ». 

Ses propos sur les femmes, l’homme et la femme, l’être humain, dérivent 
du degré de l’Etre qui se manifeste par l’orientation de « celui qui unit », 
c’est-à-dire l’être humain. 

Ce qu’il dit encore au sujet du retard ( ta’khîr ) et du délai (nus’a) 5 \ 
comme : « Il a commencé par la mention des f emmes et terminé par la 
(pilât » 52 , et : « Il avait à l’esprit leur postériorité [celle des femmes] dans 
l'existencepar rapport à la sienne [l’existence de l’homme].. .» 53 ..corres¬ 
pond à la demeure céleste rattachée à ce vingt-septième degré qui est « La 
branche postérieure » ; et le mot « branche (far ’) » est répété plusieurs fois 
dans le chapitre. 

Quant à son propos sur « l’amplitude (was ’) » et la puissance matricielle, 

I I se réfère aussi à l’amplitude du cœur humain et à la puissance matricielle 
du sexe féminin ( rahim )... 

Tout cela renvoie à la sourate de CQ façç totalisateur (jâimi ’) muhamma- 
tlien qui est, comme nous l’expliquerons plus loin, la sourate muhamma¬ 
dienne synthétique dont la demeure se trouve au chapitre 383 des futûhât. 
I Ile est appelée par le sheikh : « demeure de l’immensité totalisant les 
immensités, procédant de la présence muhammadienne spéciale (ikhtiçâ- 
eiyya) ». Le paragraphe qui lui est réservé dans le chapitre 559 [des futûhât] 


4 ( ). Cor., II, 143 : « Et c ’est ainsi que nous vous avons placés en tant que commu¬ 
nauté traditionnelle du juste milieu (wasat), afin que vous soyez témoins devant 
les t*ens et que l ’ envoyé soit témoin devant vous... » ; il est intéressant de remarquer 
ici la notion de « juste milieu » (wasat) appliquée à la umma muhammadienne, qui 
al leste de son caractère axial et central, en rapport avec la position cyclique de 
l’Islam. Ce symbolisme du juste milieu renvoie à la position du barzakh muham- 
madien et à la situation virtuelle de sa umma au centre du monde. 

50. jam ’iya signifie « recueillement », c’est le pouvoir de concentration des puis¬ 
sances de l’être que permet, lorsqu’il est effectué correctement, l’accomplissement 
du rite d’union (< çâlat ). 

51. Il y a ici un jeu de mots entre le terme nus ’ a qui signifie « retard » et le terme 
voisin nisâ ’ qui est un nom collectif signifiant « les femmes » (cf. trad. Gilis, p.698, 
note 72). 

52. Trad. Gilis p. 688. 

53. ibidem , p. 696. 
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s’intitule : « La présence totalisatrice des choses utiles (al-umûr al- 
nâfi ’a) », c’est-à-dire la sourate qui est « la mère du livre », et dont le sheikh 
dit dans sa réponse à une autre question de Tirmidhî 54 « quelle est la signi¬ 
fication ésotérique (ta ’wîl) de “la mère du livre” ? : La mère est celle qui 
rassemble... Muhammad a reçu les “sommes des paroles ” et sa loi sacrée 
(sharî’a) 55 contient toutes les autres... [Allâh] lui a donné la mère du livre 
qui contient toutes les écritures sacrées ; et II en a manifesté pour nous un 
résumé composé de sept versets qui contiennent la totalité des versets de la 
même façon que les sept attributs divins contiennent tous les noms 
divins...[ le prophète] / ’a gardée pour lui et pour cette communauté , afin de 
se distinguer des prophètes par la précellence (taqaddum) ; il est le plus 
grand des Imâms et sa communauté 56 , dans laquelle il est apparu , est la 
meilleure des communautés extériorisée pour les gens , afin qu ’il se mani¬ 
feste parmi eux dans sa forme... ». 

Le sheikh a fait allusion, à la fin du façç précédent de Khâlid, à cette 
idée d’union ( jam ’iyya ) manifeste dans 1 efaçç muhammadien en mention¬ 
nant deux fois le mot « groupe (jamâ ‘a) » et une fois le mot « réunissent 
(jamiu) » ; et il termine le chapitre en disant : « [réaliser la] station de 
l’union (maqâm al-jam) entre les deux choses et obtenir les deux 
salaires » 57 ... La sourate al-fâtiha est l’union entre le Principe et la mani¬ 
festation et l’esprit ( al-rûh ) de la prière rituelle : sa première moitié revient 
à Allah, l’autre moitié au serviteur, et sa partie rmédiane [comprenant un 
verset unique] joint et unit [les deux autres] : « C’est Toi que nous adorons 
et c ’est Toi dont nous demandons l ’assistance » 58 . 


Abdelbaqî MEFTAH 
(traduction et notes par D. Tournepiche) 


54. Question 154 (éd. OY, XIII, p 236). 

55. Rappelions que le terme shari ’a qui s’applique normalement à l’aspect extérieur 
et exotérique, et plus généralement rituel, ae la tradition islamique, a le sens général 
de « voie, route respond à l’idée indienne de mânavadharma ou « loi de manou » 
comme à celle de « forme traditionnelle ». C’est dans ce dernier sens que l’emploie 
ici Ibn Arabi. 

56. Les mots umm : « mère » et umma : « communauté » (et particulièrement la 
communauté musulmane) sont le même mot, le second étant simplement le féminin 
du premier. 

57. Trad. Gilis, p. 677. 

58. Cor. 1,5. 
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PROLÉGOMÈNES A 
LA SCIENCE DES LETTRES 


L’origine de cette étude se situe dans la nécessité, pour nous, de fonder 
f application particulière que nous envisageons de la Science des Lettres 
au domaine concernant très précisément les dites « lettres isolées » ( al-hurûf 
al-muqatta) * 1 en tête de 29 des 114 Sourates du Texte sacré de l’Islâm. Ces 
groupes de lettres au nombre de 30, constituant pour 20 d’entre eux des 
versets autonomes et distincts, sont composés de 14 séquences différentes 
(de une à cinq lettres), constituées par 14 des 28 lettres de l’alphabet arabe 2 ; 
ayant, nous le constaterons, des particularités tout à fait remarquables, qui 
non seulement sont indicatives de sens 3 mais également impératives ; faisant 
ainsi échapper l’interprète aux débordements de la petite imagination 4 , bien 
que liée au sentiment religieux 5 naturel (intuitif), né du rapport auditif, 
visuel et cognitif au Texte sacré. En effet, celui-ci nous dit : « Oui, ceux qui 


I. La racine qata ‘a signifiant : « séparer, supprimer ... » 

\ Ces indications liminaires, mais on peut aller beaucoup plus loin, ont également été 
rassemblées par Michel Vâlsan dans son Introduction aux commentaires sur les lettres 
isolées d’après Abd ar-Razzâq al-Qâshânî ; p. 37 à 44 de ses « Interprétations ésotériques 
du Qorân » Ed. Koutoubia. 

L Cf. Notre étude : Bismi- ‘Llâh Er-Rahmân Er-Rahîm » VLT N°100 où nous montrons 
! intégration de la séquence de lettres isolées : alif-lâm-mim , en tête de six Sourates, à la 
Bu smala ; soit : la II Al Baqarat, la III Ali ‘Imrân , la XXIX Al ‘Ankabût , la XXX ArRûm , 
la XXXI Luqmân et la XXXII As Sajdat . 

I I ,a petite imagination domaine du rêve et de l’illusion, appartenant à l’autonomie affective 

du sujet ; alors même que la Grande Imagination appartient quant à son origine au domaine 

iL l’intuition d’où proviennent notre inspiration et nos songes. Cf. Henry Corbin, 2 è partie 
i lmp. 2 de «L'imagination créatrice dans le soufisme d’Ibn ‘Arabi» Ed. Aubier. 

'■» I /étymologie double du mot religion, établit à la fois le lien vertical entre l’homme et 

Dieu (religere) et le lien horizontal (religare) qui s’établit comme églises et communautés. 
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ont déjà reçu la Science 6 tombent prosternés sur leurs faces, lorsqu ’on leur 
lit le Qorân » 7 ; « Ne vois-tu pas leurs yeux déborder de larmes lorsqu \ils 
entendent ce qui est révélé au Prophète, à cause de la Vérité qu ’ils recon¬ 
naissent en lui » 8 ; « ...La peau de ceux qui redoutent leur Seigneur en fris¬ 
sonne... » 9 ; «Ils tombent prosternés en pleurant quand les Versets du Misé¬ 
ricordieux leur sont communiqués » 10 . On comprendra donc la nécessité 
d’éclairer par la Science, qui seule peut apporter le discernement, la Vérité 
perçue intuitivement et à partir de laquelle s’établit la Foi dont le garde-fou 
naturel, face au sentiment d’exaltation, est l’humilité. Car, de toute 
évidence, la Foi non éclairée par la Connaissance qui s’obtient par la trans¬ 
mission régulière de la pratique des Noms divins * 11 , laisse libre cours aux 
possibles excès de notre individualité (ego) non encore effacée 
en Dieu. 

Toutefois avant de présenter la spécificité de l’herméneutique (art 
de F interprétation) propre aux lettres-isolées, nous présenterons ce que les 
modernes entendent par la notion d’herméneutique qui s’est progressive¬ 
ment 12 éloignée de son sens éminent, rattaché à l’étude des Textes sacrés, 
et donc de toute Science des Lettres. Nous constaterons, à cet égard, que les 
hommes modernes, éloignés de toute Direction divine, sont naturellement 
portés à s’auto-justifier de ce qui ne leur est apparu, en vérité, qu’a poste¬ 
riori et qu’ils baptisent (de façon narcissique) du nom de Progrès. Mais il 
en de ce progrès, dans nos états de conscience successifs et des applications 
que nous en faisons sur nous-même ou sur le monde, comme il en est 
de la progression de la suite indéfinie des nombres qui ont pour raison 
de progression constante l’unité (ici nos états de conscience 


6. Cette Science ( 7/m) est accordée depuis toujours par Dieu aux vrais croyants ( hunafâ 
sing. hanîf ), tel Abraham le Père des croyants Q. XXII 78 « Dieu ne vous a imposé aucune 
gêne dans la Religion (dîn), la Religion de votre Père Abraham ». 

7. Q. XVII 107. 

8. Q. V83. 

9. Q. XXXIX 23. 

10. Q. XIX 58 ; XVII 109 et LUI 43. 

11. Pratique qui seule peut offrir l’ouverture spirituelle en adéquation avec la Science des 
Lettres. 

12. La plupart des évolutions historiques, que nous constatons a posteriori ,sont indépen¬ 
dantes de notre volonté et de notre libre-arbitre ; elles s’inscrivent, en vérité, dans un 
processus cyclique inéluctable sur lequel s’appuient toutes les civilisations traditionnelles. 
Cf. R. Guénon La Crise du Monde moderne ; Le Règne de la Quantité et les Signes des 
Temps et Formes traditionnelles et cycles cosmiques , Ed. Gallimard. 
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successifs) 13 . Ainsi par rapport au Zéro 0, le nombre 1 ou tout autre nombre 
sont-ils qualitativement équivalents. Ainsi et de même n’y a-t-il pas de civi- 
lisation authentique, dont le but est l’accomplissement de l’homme intérieur 
nous ne parlons pas des idéologies dont le seul souci est de s’imposer exté¬ 
rieurement - qui serait intrinsèquement supérieure aux autres. Et ce que les 
modernes se plaisent à considérer comme un progrès qualitatif de leur idéo¬ 
logie activiste et matérialiste dominante n’est, en vérité, qu’une progression 
quantitative (le Progrès étant par définition mesurable) 14 , sans autre 
orientation que la satisfaction narcissique multiforme et indéfinie de nos 
« ego », constamment renforcés et entreprenants dans la plus totale 
illusion 15 . 


Herméneutique profane et herméneutique sacrée 

Les modernes, même s’ils se plaisent à expliquer l’origine de leur 
science dans les écrits de St Augustin, le Docteur de l’Eglise (354-430) 16 , 
sc sont de fait radicalement éloignés de tout rapport spécifique aux Textes 
sacrés, n’y voyant au mieux que mythes et légendes. En effet l’herméneu- 
iique sacrée, dont il est ici question, a pour motivation légitime principale 
la mise en lumière de la Direction divine, rappel de l’Unité divine ( Tawhîd) 
dont sont porteurs pour l’homme les Textes sacrés. 

L’herméneutique des modernes, de caractère exclusivement profane 17 , 
q liant à elle, est apparue au XIX è siècle, où émergea la notion d’un Progrès 
radieux. Et ce sont les travaux de F. Schleiermacher (1768-1834) et de 
W. Dilthey (1833-1911) qui préparèrent ce que nous caractériserons comme 
le tournant épistémologique majeur formulé par F. Nietzsche (1844 -1900). 
I )’une part sous la forme de son apophtegme « Dieu est mort » qui scelle la 


I L René Guénon, Les Principes du Calcul infinitésimal , pp. 20-21, Ed. Gallimard ; et notre 
élude : Sur la suite des Nombres premiers , VLT N° 51-52. 

II. René Guénon chap. 1 du Règne de la Quantité et les Signes des Temps » Ed. Gallimard. 
I s. René Guénon « Orient et Occident » Ed. Véga. 

16. St Augustin « La Doctrine chrétienne » Institut d’études augustiniennes. 

I /. René Guénon, chap. XI : Le sacré et le profane, dans « Initiation et réalisation 
spirituelle » Ed. Traditionnelles. 
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fin de la conception limitée de la métaphysique née en Grèce 18 , et d’autre 
part sa conception de la Vérité, à savoir : la Vérité, les vérités plutôt, ne 
sont que des interprétations (herméneutique profane) 19 secrètement dictées 
par la Volonté de puissance, à partir de laquelle tout prendrait sens. 
L’homme, par là même, étant conçu comme un être indéfiniment en projet, 
en élaboration et en construction de lui-même, ce qui est à l’opposé de la 
démarche de découverte de nous mêmes, qui sommes voilés mais déjà 
constitués dans notre plénitude divine 20 , comme nous le proposent les 
Textes sacrés. Et si la majuscule du mot vérité tombe : elle n’est plus trans¬ 
cendante, c’est donc au profit de la Volonté de puissance du Surhomme 
espéré ; mais qui, en vérité, n’est qu’un homme aux pieds d’argile sans 
verticalité réelle autre que son orgueil qui le fait se dresser, prétendant ainsi 
maîtriser sa situation existentielle, caractérisée par l’état d’errance et de 
déréliction ; limitée à ce que lui propose le mythe de Sisyphe, à savoir : 
l’acceptation de l’absurde 21 . Ce dont a voulu rendre compte la phénoméno¬ 
logie existentielle 22 de M. Heidegger (1889-1976), avant qu’il ne donne la 
priorité au langage ; c’est à dire à la prise de parole, propre à l’essence de 
l’homme 23 . 

Tout, on le comprend, étant désormais affaire d’interprétations diver¬ 
gentes, il y a eu finalement F apparition d’une analyse critique radicale, dite 
de « déconstruction » des anciens cadres idéologiques, culturels ou socio- 
logiques qui ont été formulés, à partir de la mouvance intellectuelle née en 
Mai 68, notamment par : R. Barthes, G. Deleuze, J. Derrida, M. Foucault, 
J. Lacan ou R. Laing. Même certains esprits, toujours tournés vers la Trans¬ 
cendance, tels R Ricoeur ou E. Lévinas, établirent leurs conceptions à partir 
de la situation existentielle et historique tragique vécue par l’homme ; se 


18. Perspective définie par la question de Platon : « Qu ’est-ce que T Être ? » ; où l’Être est 
ici limité au point de vue ontologique, incluant son intégration à la conscience réflexive et 
au Principe de raison : Peut-on définir l’Être à partir de lui-même ? 

19. F. Nietzsche « Le Gai Savoir » Idées Gallimard. 

20. Q. XCV 4&5 v4. « Oui, Nous avons créé l'homme dans la forme la plus parfaite » ; v5. « 
puis Nous l ’avons renvoyé au plus bas des degrés ». 

21. Albert Camus Le Mythe de Sisyphe- Essai sur Vabsurde, Ed. Gallimard. D’après cette 
interprétation la vie consiste à accepter le non-sens du monde et à trouver le bonheur au sein 
même de l’absurde, perpétuellement reconstitué et ainsi effaçant chaque instant de bonheur. 

22. M. Heidegger, Etre et Temps, Ed. Gallimard. 

23. M. Heidegger, Approche de Hôlderlin et Acheminement vers la parole , Ed. Gallimard. 
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donnant ainsi pour limite épistémologique : T Autre ; ce qui est insuffisant 
pour entrer dans une Voie de réalisation personnelle 24 , au delà d’une simple 
perspective de Salut 25 . Ce que le Qorân énonce ainsi, de façon abrupte : 
- Quiconque était aveugle en ce monde, sera aveugle dans la vie future, et 
plus égaré encore » 26 . Toutefois, une autre voie dans la lignée de F huma¬ 
nisme de tolérance d’un Montaigne ou d’un Montesquieu, peut incontesta¬ 
blement, par sa recherche féconde des invariants propres à la nature 
humaine, à partir et par delà la diversité de ses expressions culturelles, s’ac¬ 
corder avec l’herméneutique sacrée, fondée, quant à elle, sur un invariant 
hanscendant, objet de Foi, mais dont l’humanité actuelle s’est éloignée. 
( ctte recherche a été apportée par l’anthropologue et philosophe Claude 
I évy-Strauss (1908 - 2009) 27 , que certains ont taxé de relativisme culturel, 
m nom de leur croyance devenue arrogante en une Civilisation unique de 
la Raison née au siècle des Lumières, et pourtant à l’origine, faut-il le 
iappeler, de la Colonisation. Relativisme culturel qui pourrait conduire, 
selon eux, jusqu’à une mise en équivalence entre le nazisme « idéologie de 
la race », à partir du Romantisme allemand, et les autres cultures vivantes. 
Mais il en est de même pour l’islamisme par rapport à l’Islâm ou de l’idéo¬ 
logie de FETA par rapport à la culture basque, et pour toute autre forme de 
ivcherche identitaire exacerbée en idéologie totalitaire 28 . 

Donc pour les modernes, d’une façon générale, il en est de leurs inter¬ 
prétations, en constante concurrence et interactions par rapport à la Vérité, 
comme il en est du Principe d’indétermination (ou d’incertitude) de 
W. Heisenberg (1901-1976) en Physique quantique, qui résulte du fait que 
I ou ne peut pas prévoir mais seulement constater la position réelle des parti¬ 
cules (ici les interprétations) dans le champ quantique (la conscience 
réflexive) dont elles sont la résultante 29 . Et, certes, si l’homme possède bien 
en lui-même la Vérité, celle-ci est incapable d’émerger à partir de sa seule 
condition existentielle d’être « jeté au monde ». En effet, le moins ne saurait 


M. R. Guénon chap. XIV : « Des qualifications initiatiques, dans Aperçus sur Tinitiation » 
I d. Traditionnelles. 

* V R. Guénon, chap. VII : « Salut et Délivrance, dans Initiation et réalisation spirituelle » 
I d. Traditionnelles. 

Q. XVII 72. 

} 1. ( '. Lévy -Strauss, Tristes tropiques et «Anthropologie structurale », Ed. Plon. 

’S. Cf notre étude : De l’origine des sectes et de l’esprit sectaire. 

M r W.Heisenberg, La nature dans la physique contemporain , Ed. Payot. 
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définir le plus ; et l’individualité, régie par le libre arbitre découlant de sa 
part d’autonomie, ne saurait donc régir la personnalité 30 réalisée en Dieu et 
soumise au Décret divin 31 . De fait, il faut à l’homme, par rapport à ce 
monde, une Direction de nature transcendante 32 qui lui permette d’accom¬ 
plir sa Vérité divine, ici et maintenant. L’homme alors ne sera plus, comme 
maintenant, un siècle après le tournant conceptuel nietzschéen, désorienté, 
déboussolé 33 et sans le moindre discernement 34 . Et d’ailleurs n’en est-il pas 
de même pour notre Terre dont nous avons abusé, peut-être de manière irré¬ 
versible ; alors même que nous n’en sommes réellement que les simples 
usufruitiers, pris que nous étions par l’usage immodéré des « fruits de 
l’Arbre interdit » 35 . La croyance illusoire en un progrès matériel ou de civi¬ 
lisation sans fin étant ici battu en brèche par son propre non-sens. 

Ce panorama sur l’état de la pensée contemporaine montre l’urgence où 
l’on se trouve de revenir aux sources de l’herméneutique dont la vocation 
est l’étude des Textes sacrés qui, par eux-mêmes, avant même que nous ne 
les comprenions, sont d’ores et déjà porteurs de Vérité, en adéquation avec 
la Vérité une et unique à laquelle nous participons. Et c’est dire qu’il faut, 
de toute évidence, à la raison un principe supérieur à elle-même. 


30. René Guénon, La métaphysique orientale , p.12, Ed. Traditionnelles. 

31. Un Hadith Qudsî (n° 38 du recueil de l’Imâm Àn-Nawawî), précise : « Allah a dit à 
propos de son Serviteur : ...Et lorsque Je l’aime, Je suis son ouie par laquelle il entend, son 
regard par lequel il voit, sa main par laquelle il saisit, et son pied avec lequel il marche ; 
s'il Me demande assurément Je l 'exaucerai ; s ’il cherche auprès de Moi asile, assurément 
Je le lui donnerai ». 

32. Q. II 37-38 « Adam accueillit les paroles de son Seigneur et revint à Lui, repentant. Dieu 
est Celui qui revient sans cesse vers le pécheur repentant... Une Direction vous sera certai¬ 
nement donnée de ma part. Ni crainte, ni tristesse n ’affligeront ceux qui suivent ma 
Direction ». 

33. Nous faisons ici référence à l’expression magistrale de René Guénon dans Orient et 
Occident , p. 117 : « La Boussole infaillible et la Cuirasse impénétrable », propre à l’élite 
dans Tordre de Tintellectualité pure; qui est par là même immunisée contre toute déviation 
mentale. 

34. Q.VI 12 : «... Votre Seigneur s’est prescrit à Lui-même la Miséricorde avant même tout 
jugement sur les incrédules ». 

35. Q. II 35-36 « Nous avons dit : O Adam ! Habite avec ton épouse dans le jardin ; mangez 
de ses fruits comme vous le voudrez ; mais ne vous approchez pas de cet arbre, sinon vous 
seriez au nombre des injustes. Le Démon tentateur les fit trébucher et Dieu les chassa du 
lieu où ils se trouvaient... ». 


20 


La science des lettres dans le Qoran 

La Science des Lettres, dont la transmission est assurée par les Anges 
(en correspondance chez l’homme avec les états supérieurs de l’Être 36 ), par 
le moyen du Qalam divin (l’Intellect primordial), est établie explicitement 
dans le Texte sacré de Ylslâm. Elle même étant le moyen adéquat et privi¬ 
légié pour rendre compte de l’unicité de l’Unique - auquel nous serons tous 
ramenés 57 - à partir de la littéralité (irréfragable) du Texte sacré, dépositaire 
de la Parole divine. En effet, ce point est tellement fondamental qu’il est 
affirmé, établi et repris dans l’énoncé des deux premières Sourates révélées 
du Texte sacré : Sourate XCVI « Le Caillot de Sang » Versets 1 à 5, 
première Sourate révélée où il est dit par l’intermédiaire de l’Ange Gabriel : 
« v.l Lis (Proclame ) au Nom de ton Seigneur qui a créé ! v.2 II a créé 
l'homme d f un caillot de sang ( ‘alaq, v. 3 Lis ! Car ton Seigneur est le Très 
Généreux, v.4 qui a instruit l ’homme au moyen du Qalam , v. 5 et lui a 
enseigné ce qu’il ignorait.» Sourate LXVIII « Le Qalam » Versets 1, 
deuxième Sourate révélée où est reformulée la même problématique : 
« v. 1 Nûn, par le Qalam et par ce qu’ils ( les Anges ) écrivent ! ». La conti¬ 
nuité descendante qui va du Nûn : pure Détermination aux Paroles écrites, 
en passant par le Qalam : la Science des Lettres et les Anges mobilisisation 
formelle des états supérieures de l’Être ; cette continuité est donc remar¬ 
quable de précision analytique et synhétique. A cet égard, on fera plusieurs 
remarques préalables : 


La deuxième Sourate citée : 

1)^4/ Qalam , synthétise ce que la l ère Sourate a mis en place et instauré. 
Tout d’abord, par le Nûn , 38 qui ouvre le premier verset, et qui représente 
T Homme selon sa nature primordiale (fïtra), ici le Prophète de Ylslâm 


U). René Guénon, Les Etats multiples de l’Être, Chap. XIII, Ed. Véga. 

O. Q. II 156 « ...Nous sommes à Dieu et nous retournerons à Lui ». 

*8. René Guénon « Les mystères de la lettre Nûn » dans « Les symboles fondamentaux de 
la Science sacrée » Ed. Gallimard ; et Michel Vâlsan p. 123 et 140 de « L ’lslâm et la fonc- 
lion de René Guénon » Ed. de l’Oeuvre. 
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auquel il est enjoint de proclamer (. Iqra \ dérivé de : qâf, râ et hamzà) ; 
puis par l’affirmation du Qalam trempé dans l’encre du Nûn , tenu par les 
Anges qui écrivent la Parole divine chargée d’instruire les hommes. 

2) Le Qalam , forme symbolique de la transmission de la Parole divine, 
constitue par lui-même la Science des Lettres et l’alphabet correspondant 
qui permet à Adam de nommer toutes choses sur ordre de Dieu et d’en 
instruire les Anges eux-mêmes 39 . Il s’agit ici de la Langue adamique 
dénommée : « al-Lugha as-Sûryâniyya », propre aux états supérieurs de 
l’Être, et dont tant le babil des nouveau-nés, les envies des femmes 
enceintes, les onomatopées mélodiques que les lettres isolées sont les traces. 

3) On rapprochera le terme « 'alaq » : caillot de sang, embryon à partir 
duquel a été créé l’homme et dont la racine veut dire aussi : concevoir, 
conception, avec le terme « ‘aql », de même valeur selon « / ’abjad » 40 , qui 
signifie : l’intelligence humaine qui conçoit, propre à l’homme en tant que 
créature 41 ; aboutissement du processus d’intériorisation de la création : du 
« ‘ alaq» au « ‘aql », unis en l’homme. 

4) Les qualités propres au Prophète de YIslâm, noble exemple 42 , sur le 
cœur 43 duquel est descendu le Qorân étant définies ainsi : « Ô toi , le 
Prophète ! Nous t’avons envoyé comme témoin , comme annonciateur de 
bonnes nouvelles , comme avertisseur ,; comme celui qui invoque Dieu avec 
sa permission et comme un brillant luminaire » 44 . 

La Science des Lettres est donc destinée à transmettre la Parole divine de 


39. Q. II 31 à 33 ; v 31 : « Il apprit à Adam le nom de tous les êtres, puis il les présenta aux 
Anges en disant : Faîtes Moi connaître leurs noms, si vous êtes véridiques. V 32. Ils dirent... 
Nous ne savons rien en dehors de ce que Tu nous a enseigné. .. v 33. Il dit : Ô Adam ! Fais- 
leur connaître les noms de ces êtres ! Et Adam en instruisit les Anges...». 

40. Soit pour ‘ alaq :70+30+100=200 et pour ‘ aql : 70+100+30=200, nombre lié à la Créa¬ 
tion et à la lettre « hci » initiale de la Basmalla ou du Bereshit au commencement de la 
Genèse biblique. 

41. Ce terme de « ‘ aql » dans son travail de conception , par lequel l’homme obtient le 
savoir, étant à distinguer du terme coranique : « 7/m», qui correspond à la Connaissance 
divine ou, pour l’homme, à sa participation à celle-ci ; grâce à l’Esprit insufflé en lui après 
sa création. Cf. Q. XV 29 ; XXXII 9 et XXXVIII 72. 

42. Q. XXXIII 21. 

43. Q. II 97 ; XVI 102 et XXVI 192-193. 

44. Q. XXXIII 45 & 46. 
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façon adéquate à la nature humaine conçue dans son rapport aux états multi¬ 
ples de l’Être ; afin de lui permettre de réaliser le Tawhîd. Et, en vue de cet 
accomplissement, elle s’appuie tant sur les valeurs symboliques chiffrées 
des lettres, liées à / ’abjad 45 , que sur leur symbolisme graphique 46 , marquant 
par leur succession le processus lui-même de la Manifestation divine 47 . 

Science donc d’origine non-humaine, c’est à dire non conditionnée par 
notre état actuel; et qui, pour être applicable, doit se fonder sur un texte qui 
lui soit adéquat et permette son déploiement en une Connaissance syno¬ 
nyme pour nous de réalisation 48 de la Vérité. L’expression « non-humaine » 
ne devant pas nous faire fantasmer, car il ne s ‘agit pas ici d’imaginations 
ou d’illusions refusant le principe de réalité ; tout au contraire, dans la 
mesure où le champ de la réalité est ainsi ouvert au domaine de l’intuition. 
On comprendra donc que cette Science soit particulièrement adaptée à sa fin 
si le Texte sacré est effectivement le Verbe divin (Kalâm ), inscrit comme 
Parole dans notre monde, selon notre langage ; ici l’Arabe du texte cora¬ 
nique 49 , ainsi élevé au rang de Langue sacrée ; c’est à dire prédisposée à la 
reconnaissance, puis à la formulation par l’homme du Tawhîd divin. 
On comprendra donc, dès à présent, que la littéralité coranique porteuse 
de la Parole divine n’est pas limitée, pour nous, à son seul sens obvie, 
immédiatement apparent. 


45. René Guénon: Note sur l ’angélologie de l ’alphabet arabe , dans Aperçus sur l 'ésotérisme 
islamique et le Taoïsme , Ed. Gallimard. 

46. Ibn ‘ Arabî, La science des lettres , traduction et présentation du chap. 2 des Futuhât al- 
Makkiyya par D. Gril (Ed, Sindbad). 

47. Les éléments bibliographiques essentiels outre ceux indiqués en notes 2,43 et 44, étant 
réunis dans : 1 ) M. Gloton : Une approche du Coran par la grammaire et le lexique , Ed. 
Albouraq ; René Guénon, Symboles fondamentaux de la Science sacrée, Ed. Gallimard ; Ibn 
'Arabî: Le Livre du Mîm, du Wâw et du Nûn, trad. C.A. Gilis, Ed. Albouraq ; R Lory, Les 
commentaires ésotériques du Coran d'après Abd al-Razzâq al-Qâshânî , Ed. Les deux 
( )céans ; et La science des lettres en Islâm, Eds Dervy ; P. Nwyia, Exégèse coranique et 
langage mystique , Ed. Dar el-Machreq ; et M. Vâlsan : U Islâm et la Fonction de René 
Guénon , Ed. de l’Oeuvre. 

48. R. Guénon, Aperçus sur l 'initiation , chap. XXXIX note 1 p. 249; et Initiation et Réali¬ 
sation spirituelle , chap. XXXI, note 1 p. 250 (Ed. Traditionnelles). 

49. Q.XII 1-2 : vl « Alif. Lâm. Râ. Voici les Versets du Livre clair » ; v2 « Nous les avons 
lait descendre sur toi en un Qorân arabe. Peut-être comprendrez-vous ! » ; et notre étude : 
/, 'arabe : langue sacrée - Indications à partir du signe : hamza, VLT N° 101. 


23 






Et certes tous les hommes, selon leur nature immuable 50 , disposent de 
l’expression orale par leur capacité, d’ordre divin, à nommer les choses et les 
êtres de la Création 51 une et unique. Ce qui implique pour l’homme une 
réalité une, indivise et commune à tous, malgré leurs différences, suite à la 
Chute du Paradis (éloignement du Principe) et à la Dispersion progressive 
qui renvoie la réalité adamique 52 à la multiplicité des situations existen¬ 
tielles 53 , et le confronte à la nature brute dont il n’a pas la maîtrise immédiate. 

Ainsi les hommes parlent-ils et écrivent-ils, selon des signes phonétiques 
et scripturaires coordonnés en alphabets différents, des langues différentes 
établies progressivement, liées à leur race, ethnie, communauté de croyance, 
de culture ; le critère commun d’existence pour ces langues étant la possi¬ 
bilité de perpétuer pour chacun des membres du groupe à la fois leur auto¬ 
nomie existentielle et leur accomplissement sapiential ; malgré la confron¬ 
tation permanente à d’autres groupes peut-être plus dynamiques et créatifs 54 . 
De sorte que, par exemple, personne ne parle le français de la même 
manière, bien qu’il s’agisse d’une langue maternelle très structurée et d’au¬ 
tant plus normative qu’elle est écrite (horizontalité) ; car chacun tend à 
vouloir se 1‘approprier selon ce qui deviendra son langage propre ; afin, en 
vérité, d’être en mesure de retrouver pour lui même, le Verbe unique et iden¬ 
tique (verticalité) qui réside au plus profond de chacun d’entre nous, selon 
notre vérité adamique commune. Ce qui finalement rend possible tant la 
compréhension intime entre les êtres que les traductions pertinentes d’une 
langue à l’autre, toutes rattachées à la Langue adamique ; comme les rayons 


50. Q. XXX 30 : « Acquitte-toi des obligations de la Religion en vrai croyant et selon la 
nature que Dieu a donné aux hommes en les créant. Il n’y a pas de changement dans la 
Création de Dieu. Voici la Religion immuable... ». 

51. Q. II 31: «Il apprit à Adam le nom de tous les êtres ... », et v33 : «Adam les fit connaître 
aux Anges ». 

52. Q. Il 2 13 et X 19 « A l’origine les hommes formaient une seule Communauté ( umma ) ». 

53. Q. v 48 « Si Dieu l ’avait voulu II aurait fait de vous une seule communauté ». Et Q. VII 
34. « Un terme est fixé à chaque communauté ; lorsque son terme arrive , elle ne peut ni le 
faire reculer ni l'avancer d une heure ». 

54. Q. III 104 et 110 où Dieu dit aux musulmans : « Puissiez vous former une Communauté 
dont les membres appellent les autres hommes au Bien ? » Et, « en vérité, Vous formez la 
meilleure Communauté suscitée parmi les hommes ». Ainsi Dieu lutte-t-Il contre la Disper¬ 
sion née de la Chute du Paradis, Dispersion qui s’appellera diaspora en ce qui concerne 
particulièrement le « Peuple élu ». 
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au moyeu de la roue. Seuls, donc, des contextes existentiels différents 
conduisent les groupes humains, les êtres humains eux-mêmes, à manifester 
leur capacité naturelle à nommer les êtres et réalités à partir de langues 
différentes, orales et / ou écrites. L’élaboration progressive des langues (dès 
lors où deux êtres humains doivent communiquer entre eux) et de leur cohé¬ 
rence, jamais totalement acquise ; leur capacité d’expansion, d’assimilation, 
d’annexion positive ou négative dépendant finalement du sentiment qu’ont 
leurs locuteurs d’être compris et reconnus par autrui ; et pour eux-mêmes 
de pouvoir exprimer jusqu’à leur réalisation dans l’ordre de l’intellectualité 
pure. Et, de ce point de vue, il est clair qu’il n’y a pas d’êtres ou de commu¬ 
nautés humaines inférieures ou supérieures aux autres. Et c’est cette intime 
conviction qui finalement anime tous les hommes ; tous métaphysiquement 
ou en Dieu égaux 55 . 


Le Qorân, les langues et la littérature 

Ainsi les dits « essais » de traduction du Qorân sont-ils « possibles » et 
Iransmettent-ils du sens, dans la mesure exacte de la sincérité de leur inten¬ 
tion. Â cet égard, on remarquera l’équivalence chiffrée de l’intention 56 pure : 
niyyât (racine : min, wâw, yâ = 50+6+10= 66) avec Celui qui réside au plus 
profond de nous : Allah (30+30+1+5) 57 Aussi les imperfections de ces 
« essais » de traductions - tant mises en exergue par certains locuteurs de 
langue arabe -, en vérité, ne les rendent pas plus éloignés, sur bien des 
points, de l’Arabe coranique : Langue sacrée, que de ce que peuvent en 
saisir pour eux-mêmes les arabophones critiques. 58 D’ailleurs nombre de 
ces « essais » reçoivent, avec les réserves d’usage, liées essentiellement à 
la nature particulière du Texte coranique, objet de Foi, l’habilitation des 
Autorités religieuses compétentes 59 . 


55. Q. XXXIII 35 : « Oui, ceux qui sont soumis à Dieu et celles qui lui sont soumises...les 
hommes et les femmes qui invoquent souvent le Nom de Dieu... ». La hiérarchie entre les 
êtres n’existant que dans l’ordre de la Création et non pas dans leur relation à Dieu. 

56. An-Nawawî, Hadîth n° 1 de son recueil des Quarante Hadîths, trad. Ahmed Vâlsan. 

57. Q. L 16 « Dieu est plus proche de vous que la veine jugulaire de votre cou ». 

58. Ces « essais de traduction » étant incontestablement des essais d’interprétation et pour 
une part pouvant s’assimiler à la notion de Tafsîr. 

59. Ainsi en est-il pour les traductions en langue française de : J. Berque, J. Grosjean, 
M. Hamidullah ou D. Masson. 
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Car nous l’avons déjà expliqué, l’essence du Qorân, tout particulière¬ 
ment indiquée par les Lettres isolées, est au delà du sens « obvie » en langue 
arabe. Par son essence il appartient à tous, selon la Mère du Livre 60 et ce 
qu’en écrivent les Anges à l’intention des hommes. Et, au sens exact, sous 
cet aspect, il est : Universel. De fait, tout être humain est en phase avec la 
Vérité une et unique pour tous, qu’il ne fait qu’occulter du fait et selon ses 
conditions existentielles ; et quelque soient, par ailleurs, les différences de 
langues des uns aux autres. La participation active ou passive de chacun la 
faisant évoluer positivement ou négativement sur le long terme. Ainsi des 
langues disparaissent faute de support ethno-culturel suffisant ou persistent 
dans l’ordre d’une communauté : créoles, yiddish,... ; d’autres sont dites 
« mortes » quant à leur usage oral mais appartiennent à la culture savante : 
latin, grec ancien,... ; d’autres encore apparaissent au cours des temps, 
exprimant des prises de parole nouvelles dans l’ordre de l’expression orale : 
Rapp, ou écrite : techniques de 1‘informatique ou savantes : linguistique 
moderne. 

De ce fait, il nous appartient donc, en l’occurrence, d’établir l’origine 
transcendante du Texte coranique et son adéquation à notre réalité essen¬ 
tielle (personne) qui dépasse toute individualité. C’est ce que nous avons 
précédemment établi, dans d’autres études, à partir de la notion « d’Assi¬ 
gnation coranique de la Vérité » 61 . Cette expression s’appliquant tant à la 
partie sémantique (horizontale) de notre problématique qu’à sa partie spéci¬ 
fiquement herméneutique (verticale) qui, elle aussi, doit ressortir clairement 
des caractéristiques et particularités linguistiques propres à l’expression 
coranique : lexicographie, grammaire 62 , laquelle (expression) est reconnue 
par l’ensemble des croyants - il s’agit là du critère déterminant majeur - 
comme la Parole de Dieu. 


60. Q. III 7 ; XIII 39 ; XLIII 4 ; LVI 77- 78 : « v. 77 : Voici en vérité, un noble Qorân ; v.78, 
contenu dans un Livre caché » ; et LXXXV 21-22. 

61. Cf. notre étude « Al-Ahadiyyah wa al-Wâhidiyyah » VLT n°l 17 ; et « Sourate Âla ‘Imrân 
verset III 7 » VLT 108 et 109. 

62. Nous rappellerons ici un Hadith qui dit que le Qorân a été révélé en Sept Lectures ou 
énonciations ; ce qui s’est clairement manifesté au plan de la transmission orale et a été 
l’objet de discussions sur le plan intellectuel entre la position juste quant à la littéralité 
(Zâhir) mais extrême de Ibn Hazm de Cordoue (994-1064) concernant son refus de toute 
signification intérieure (Bâtin) du Qorân qui, pour nous , étant Parole de Dieu , doit claire¬ 
ment manifester les deux aspects de la réalité divine : Zâhir et Bâtin. 
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La Foi, à cet égard, doit donc être considérée comme la résultante d’ori¬ 
gine intuitive (non-réflexive), entre le Texte révélé et ce que, justement, il 
nous révèle de nous même comme lui étant adéquat dans l’ordre essentiel 
pur, métaphysique. La simple littéralité, ici, de toute évidence, ne pouvant 
pas à elle seule provoquer ce que le Texte sacré nomme : les frissons et 
pleurs de ses auditeurs et lecteurs. La Foi ainsi par l’incarnation du Verbe 
en nous, est-elle l’accomplissement de l’Esprit divin insufflé en nous 63 et 
voilé par l’ordre de la Création ; aboutissement inéluctable de notre 
« chute », liée à l’exercice immodéré de notre capacité de libre-arbitre ; à 
laquelle nous sommes prédestinés 64 , comme le rappelle la nécessité du Pacte 
primordial établi afin que l’homme, oublieux par nature, ne soit pas surpris 
par les conséquences de sa négligence à l’égard de son souvenir de Dieu 
(dhikru ’Llâh) 65 . Le libre-arbitre, de fait, n’étant que la conscience réflexive 
vécue dans son autonomie. Le « Dhikr » (« souvenir, remémoration de 
Dieu ») en étant seul et lui seul l’antidote absolue : « Souvenez vous de Moi, 
.Je Me souviendrai de vous » 66 ; puisqu’il met fin à l’illusion de l’autonomie. 

Ainsi dans l’ordre de l’horizontalité, on peut comparer les versets cora¬ 
niques aux vagues de l’océan, à la fois toutes différentes, répétitives, discon¬ 
tinues, se chevauchant, insaisissables ; et pourtant unies entre elles par un 
lien substantiel unique, au delà des apparences : l’océan 67 . A l’image de ce 
que sont les particules atomiques dans le champ quantique, dont elles sont 
la résultante. Quant à l’ordre de la verticalité, proprement dit, le Texte sacré 
développe l’idée qu’il est une Descente divine (à la fois indivise : Inzâl et 
graduée : Tanzîl) particulière d’un Livre immuable 68 inscrit sur une Table 


63. Q. XV 29 ; XXXII 9 et XXXVIII 72 : «.Lorsque Je l’aurais harmonieusement formé, et 
que J'aurais insufflé en lui de mon Esprit, Il dit aux Anges : Tombez prosternés devant lui ». 

64. Al Qâshânî « Traité sur la Prédestination et le libre arbitre ». G. Leconte cite en conclu¬ 
sion de son introduction la parole de Ibn ‘Arabî : « Si (de toute évidence) nous ne sommes 
pas le véritable auteur de nos actes, la responsabilité et les conséquences nous en incombent 
pourtant, puisqu 'ils sont déterminés par notre propre nature », Cf. Q. II 35 à 38. 

65. Q. VII 172 : « Quand ton Seigneur tira une descendance des reins des fils d'Adam , Il 
les fît témoigner contre eux-mêmes : Ne suis-Je pas votre Seigneur ? Ils dirent : Oui, nous 
en témoignons ! Et cela pour que vous ne disiez pas le Jour de là Résurrection : Nous avons 
été pris au dépourvu ». 

66. Q.II 152. 

67. On pourra se référer ici au fameux « Hizb al Bahr » de l’Imâm Abû-l-Hassan ash- 
Shâdhilî. 

68. Q. XI 14 : « Sachez qu 'en vérité ceci est descendu avec la Science de Dieu » ; et 
XIII -39 : « Dieu efface ou confirme ce qu ’Il veut. La Mère du Livre est auprès de Lui ». 


27 












gardée 69 , renfermant une Direction pour les croyants - c’est à dire : ceux 
qui sont d’ores et déjà animés par la Foi - ; et donc susceptible (le Livre) de 
nous faire remonter jusqu’à ce d’où il provient ; ce qui implique que la litté¬ 
ralité coranique ne soit pas pure extériorité mais simultanément un support 
d’intériorité. Car l’on comprendra que du fait de sa Descente particulière le 
Livre étemel, pour autant, ne perd pas ses qualités divines spécifiques. Un 
peu à l’image de l’ascenseur avec sa porte d’entrée unique (la Shari’ah et 
ses cinq Piliers) ; ses étapes multiples à la fois diverses et semblables - 
comme le sont les étages de la tour - (la Tarîqa et ses stations ou 
« maqâm ») ; jusqu’à l’obtention de l’état sans état (al Haqîqa où se rejoi¬ 
gnent : le fana ’ - extinction - et le baqâ ’ - présence réalisée -), à sa terrasse 
supérieure, en plein ciel... La clef de cette réalisation de la Vérité étant le 
Prophète de l’islâm, noble exemple (parangon), sur le cœur duquel est 
descendue cette Direction 70 ; et qui ayant accompli le Voyage vers la Source 
innommable 71 est devenu le Guide par excellence 72 de cette Direction qu’il 
incarne en totale adéquation 73 . 

Enfin nous proposerons une image recouvrant les deux aspects de l’ho¬ 
rizontalité et de la verticalité du Texte sacré, c’est celle du spectre de réfrac¬ 
tion des couleurs, dont seules certaines nuances seraient perceptibles en ce 
monde ; et qui ainsi à partir des éléments transmis comme il en est des 
Versets coraniques représentant la Parole divine - permettraient d’accéder 
aux nuances non directement révélées du spectre des couleurs, ainsi 
préservé dans son unité indivise. Ce dont les 78 lettres isolées 74 et leurs 30 
séquences sont l’exemple sans défaut pour le croyant. Celles-ci, faut-il le 


69. Q. LXXXV 21 -22. 

70. Q. II 97 ; XII 1-2 ; XVI 102 et XXVI 192-193. 

71. Q. LUI 2 à 18. 

72. Q. XXXIII 21 : « Vous avez dans le Prophète de Dieu , un bel exemple... ». 

73. Q. XXXIII 36 : « Lorsque Dieu et son Prophète ont pris une décision ( Qadâ ) il ne 
convient ni à un croyant , ni à une croyante de maintenir son choix (résultant de son libre- 
arbitre) sur cette affaire... ». Et IV 80 : « Ceux qid obéissent au Prophète : obéissent à 
Dieu » ; ce qui constitue une désignation du « maqâm » du Prophète de Dieu , au delà de 
tout degré assignable. Toutefois dans l’ordre de VAdab un hadîth nous révèle que le Prophète 
désapprouvait que l’on emploie devant lui la conjonction : et, quant à son lien avec Dieu ; 
laquelle risquait d’introduire l’idée d’une quelconque égalité avec Dieu dans l’esprit de 
certains croyants. Cf. Al Qâdî Tyad p.40 de « Ach-Chifâ ’». Eds Universel. 

74. Cf. C. A. Gilis chap. V, La clé des condescendances dans les Futûhât al-Makkiyya de Ibn 
‘Arabî, dans : « Etudes complémentaires sur le Califat ». Ed. Traditionnelles. 
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constater, contre toutes les théories réductrices - notamment des orientalistes 
les concernant, ayant été retenues, dès l’origine, en tant que Révélation 
directe et plénière de la part de Dieu ; au même titre que les Versets d’ap¬ 
parence explicites (Miséricorde de Dieu) qui comportent eux aussi pour 
chacune de leurs lettres, la Vérité transmise par les lettres - isolées. Ce qui 
implique une toute autre amplitude à ce que l’on appelle : la littéralité que, 
pour notre part, nous respectons intégralement et non pas sous une forme 
limitée au seul sens obvie (exotérique) 75 ; ce à quoi Dieu Lui-même nous 
incite à réfléchir par ses symboles, paraboles, allégories et indications 
subtiles (Ichâra) 1 *'. 

Ainsi, en vérité, c’est notre état intérieur personnel qui définira ce que 
sera notre compréhension de la littéralité du Texte sacré et son adéquation 
au consensus de la Umma, voulu par Dieu comme limite à nos propres inter¬ 
prétations 77 . Ainsi, concernant un Texte sacré, il n’y a pas d’Extériorité 
( Zâhir ) sans Intériorité (Bâtin) qui sont celles-là même de Dieu 78 . Et ce 
Zâhir, c’est nous-mêmes qui le définissons par un renvoi à nous mêmes. 
Aussi ce Zâhir, cette perception de la littéralité du Texte sacré, change donc 
à chaque lecture, en fonction de notre propre changement intérieur et de 
l’interaction permanente qui s’opère entre notre perception de nous mêmes, 
à l’instant présent, et le Texte sacré ; jusqu’à être conduit à la Certitude (al 
Yaqîn ) 79 qui est l’adéquation, pour nous entre le Dieu qui vient à nous par 
le Texte sacré et Celui, identique, d’ores et déjà plus proche de nous que la 
veine jugulaire de notre cou 80 ; et occulté par notre situation existentielle. 

Une précision majeure, avant d’approfondir notre étude sur la littéralité 
coranique, est de dire que le plan intuitif concerné par la lecture des Textes 
sacrés, et même au cas où la langue vernaculaire n’est pas concernée, s’ap¬ 
plique ensuite (le plan intuitif) à la langue vernaculaire pratiquée. Ainsi 


75. Cf. notre étude « Sourate Âla ‘Imrân Verset III 7 » VLT N° 108 & 109. 

76. Concernant cette notion on pourra se référer à C.A. Gilis : Marie en Islâm , chap. 2 : Le 
signe muet , Ed. Traditionnelles. 

77. Q. III 110 : « Vous formez la meilleure Communauté suscitée parmi les hommes ». 

78. Q. LVII 3: «Il est le Premier (Al-Awwal) et le Dernier (Al-Akhir), Celui qui est Apparent 
( Az-Zâhir ) et Celui qui est Caché ( Al-Bâtin )... ». 

79. Q. XV 98-99 : v98 : « Proclame la louange de ton Seigneur ! Sois au nombre de ceux 
qui se prosternent ! » ; v99 : « Adore ton Seigneur jusqu'à ce que la certitude {yaqîn) te 
parvienne ! ». 

80. Q. L 16. 
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passe-t-on sans traduction apparente de l’Arabe Langue sacrée du Texte 
coranique au français ou à toute autre langue - l’arabe langue vernaculaire 
étant donc concerné - à la langue dans laquelle on transmet ce que l’on a 
reçu au plan intuitif 81 . Ceci précisé, il reste clair que le locuteur de langue 
arabe possède le privilège immense mais très exigeant de la préservation 
scrupuleuse et de la transmission intégrale sans 1a moindre déviation ni 
divergences dans l’établissement du Texte sacré. 


Les particularité,s divines de la littéralité coranique 

Nous devons, tout d’abord, prendre position par rapport à ce que d’au¬ 
cuns - tout particulièrement les savants islamologues de formation occi¬ 
dentale 82 - apprécient comme des divergences, dont ils font grand cas, dans 
rétablissement de la recension de la Vulgate coranique, dite canonique , du 
3 ème Calife ‘Uthmân ibn ‘Affân, pérennisée dans le Sahîh de Al-Bukhârî 83 . 
Divergences, en vérité, très peu nombreuses si l’on considère la durée de la 
Révélation : 22 ans et le nombre des rapporteurs potentiels ; malgré la recen¬ 
sion périodique effectuée par le Prophète de l’Islâm jusqu’à sa mort. Diver¬ 
gences donc liées à la seule nature humaine, portée à l’instabilité et à l’igno¬ 
rance 84 lorsqu’elle ne se réfère pas à une Direction divine. Divergences qui 
iraient jusqu’à remettre en cause, selon ces savants, la fiabilité de la 
recension uthmanienne ; sous prétexte de ce qui est présenté comme ce qui 
serait le résultat de choix et d’aménagements délibérés de la part des 
Compagnons détenteurs des liasses initiales ; et compte-tenu notamment 


81. Q. XII 1—2 ; vl : « Alif Lâm. Râ. Voici les Versets du Livre clair » ; v 2 : « Nous les 
avons fait descendre sur toi en un Qorân arabe. Peut-être comprendrez vous ! ». Comment, 
en effet, recevoir en son cœur les lettres isolées du premier verset autrement qu’intuitive- 
ment ? 

82. Les résultats essentiels de ces travaux sont repris dans ceux de : M.A. Amir- 
Moezzi : Préface au Dictionnaire du Coran, Ed. R. Laffont ; R. Amaldez, Le Coran : guide 
de lecture , Ed. Desclée ; R. Blachère, Introduction au Coran Ed. Maisonneuve et Larose ; 
A.L. de Prémare, Aux origines du Coran , Ed. Téraèdre. 

83. Al-Bokhârî « Sahîh » 5 vol. Arabe-Français Ed. Al Qalam. 

84. Q. XXXIII 72 : « Oui, Nous avions proposé le Dépôt de la Foi aux deux, à la terre et 
aux montagnes. Ceux- ci ont refusé de s ’en charger. Ils en ont été effrayés. Seul l ’homme s ’en 
est chargé, mais il est injuste et ignorant ». 
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de la transmission, dans les siècles qui suivirent, de recensions différentes, 
parfois encouragées par les pouvoirs en place. 

Mais il en est de ces dernières qui disparurent du monde musulman, par 
rapport à la Tradition pérenne, comme il en est des Versets abrogés à propos 
desquels Dieu dit : « Dieu efface ou confirme ce qu’il veut, la Mère du 
Livre se trouve auprès de Lui » 85 et concernant le Prophète, transmetteur 
privilégié : « Nous te ferons réciter bientôt le Coran et tu n’oublieras que ce 
que Dieu voudra te faire oublier » 86 . A cet égard, la suite de notre étude va 
démontrer, par les particularités lexicograpluques du Texte coranique, que 
sa littéralité, bien que figée en apparence, est tout à fait vivante. Ainsi la 
Tradition (Orthodoxie vivante) est-elle dans la continuité de la Révélation 
par les Compagnons et leurs Suivants au cours des siècles. Révélation, dont 
l’impact initial, véritable bouleversement tant personnel que sociologique, 
ne s’est effacé et apaisé 87 que progressivement, à l’image du sillage du 
paquebot dans l’océan ou de la flèche qui vibre au moment de son impact... 

Précisons, avant de traiter plus amplement le problème des dites « diver¬ 
gences », la nature de l’impact de la Révélation coranique. Impact compa¬ 
rable à celui de la pierre dans l’onde, provoquant la succession indéfinie 
des cercles concentriques issus de lui. Et, certes ceux-ci bientôt se heurtent- 
ils à la résistance du milieu d‘expansion (notre ego), au rivage (nos 
préjugés) ; c’est-à-dire, en ce qui concerne plus spécifiquement le Qorân , 
aux limites de l’expression de l’énonciation temporelle historique qui s’est 
établie sur 22 ans, à partir de la descente unitive sur le cœur du Prophète 88 , 
de la Révélation coranique dans son essence intemporelle. Donc cette 
Descente de la Parole divine : unique dans sa Vérité et multiple dans son 
énonciation, se présente-t-elle sous la forme de 114 Sourates, comprenant : 
6236 Versets, 19300 mots et 323671 lettres, de longueur très variable : des 
plus longues aux plus courtes, des plus récentes aux plus anciennes de façon 
générale, des plus didactiques aux plus prédicatives, exclamatives et 


85. Q. XIII 39. 

86. Q. LXXXVII 6-7. 

87. Q. XXXIX 23 : « Dieu a fait descendre le plus beau des récits : un Livre dont les parties 
se ressemblent et se répètent. La peau de ceux qui redoutent leur Seigneur en frissonne, 
/mis leur peau et leur cœur s 'adoucissent à l Invocation du nom de Dieu ... ». 

88. Q. II 97 : « Dis : Qui est F ennemi de Gabriel ? C'est lui qui a fait descendre sur ton 
< <vur avec la permission de Dieu, le Livre qui confirme ce qui était avant lui : Direction et 
bonne nouvelle pour les croyants » ; et Q. XXVI 192-193, LUI 2 à 18. 
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interrogatives, mais sans aucun formalisme contraignant. Cet impact, qui 
se prolonge et se renouvelle indéfiniment dans le cœur des croyants à travers 
les siècles, a par ailleurs été pérennisé, à partir de ce que l’on nomme 
Pljtihâd et les conditions de sa validation ; compte tenu des besoins de cohé¬ 
rence légitime de la Ummah tant sur le plan religieux proprement dit : culte 
et contrat social en découlant, que sur le plan spirituel : exégèse coranique, 
réalités prophétiques et eschatologiques 89 . La Tradition ici considérée n’est 
donc pas à confondre avec quelque orthodoxie dogmatique que ce soit, autre 
travers humain qui conduit à l’esprit sectaire 90 . D’ailleurs, à tous ces égards, 
si la moindre positivité pouvait résulter de ces versets retranchés, il est clair 
que nombre d’esprits aussi avertis et réalisés que Ibn ‘Arabî notamment, 
en auraient immanquablement signalé la richesse d’apport possible à 
l’exégèse, sans les occulter. 

Ainsi, la notion de « divergences » que nous avons abordée précédem¬ 
ment dans notre étude sur la Basmala 91 est-elle parfaitement intégrée dans 
le Droit islamique selon l’expression «AlIkhtilâfalFiqh » qui la considère 
- par rapport à la nature humaine instable et oublieuse - comme providen¬ 
tielle, lui permettant ainsi une présence positive par la liberté de choix ainsi 
ouverte. Ce que le respect réciproque pour les 4 Califes ou les 4 écoles juri¬ 
diques confirme 92 . Et il est clair que pour nous, notamment concernant un 
Texte sacré, les indécisions ou contradictions apparentes, traces de l’inadé¬ 
quation de fait entre la Parole divine et son milieu de réception, ont un sens 
par elles-mêmes, tant exotériques 93 qu’ésotériques 94 . Le manque de clarté 
discursive n’étant pas un critère de non validité décisif, concernant juste¬ 
ment l’impact du Verbe divin qui ne se limite pas au plan discursif qui lui 
est insuffisant. En fait la lecture par le croyant : locuteur ou simple auditeur, 
des « Lettres-isolées », établit une correspondance directe et exacte entre 


89. L’on se référera à cet égard au parachèvement divinement inspiré accompli par Ibn 
‘Arabî ; et à ses successeurs les plus récents : l’Emir Abdel-Qadîr, René Guénon et Michel 
Vâlsan. 

90. Cf. notre étude : De l'origine des sectes et de l ’esprit sectaire . 

91. Notre étude : Bismi’Llâh ar -Rahmân ar-Rahîm : Au Nom d’Allâh le Miséricordieux 
Celui qui fait Miséricorde, VLT N°100. 

92. Cf. : La Profession de Foi, attribuée à Ibn ‘Arabî, trad. Roger Deladrière, Ed. Sindbad. 

93. Roger Amaldez, Grammaire et théologie chez Ibn Hazm de Cordoue, Ed. Jules Vrin. 

94. Ibn ‘Arabî dit le « Cheikh al Akbar », Maître du domaine ésotérique qu’il a magistrale¬ 
ment développé à partir de la littéralité la plus scrupuleuse. 
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leur vérité divine et la réalité spirituelle des croyants qu’elles mettent en 
éveil. Ce qui place au cœur de toute réalisation spirituelle la servitude : 
‘ ubûdiyya . Les lettres-isolées étant là pour nous le rappeler 95 . Il nous reste 
maintenant à prendre quelques exemples afin de rendre notre lecteur fami- 
lier avec la notion de littéralité, telle que nous l’envisageons. 


Exemples de littéralité coranique 96 

Exemples où l’on se rendra compte que le domaine exotérique en Islâm 
se conjoint, dans le Qorân, au Nom divin : Az-Zâhir 97 et par la même 
acquiert la qualité de support adéquat à la réalisation spirituelle et n’a pas 
seulement la valeur des lois humaines. Ainsi la Loi coranique est faite pour 
Ehomme ; et elle n’est qu’un moyen. Mais et toutefois adéquat et provi¬ 
dentiellement disposé en vue de notre retour à Dieu. 

A) Nous prendrons tout d’abord en considération le cas du terme cora¬ 
nique : « hajj » relatif au Pèlerinage islamique, celui-ci comprenant deux 
modalités : d’une part le Grand Pèlerinage annuel qui inclut de façon impé¬ 
rative la Station d’Arafat, et d’autre part le dit : petit Pèlerinage dénommé : 
"unira qui comprend la visite (ziyâra) à la Maison sacrée (le Tawaf) et la 
( 'ourse septuple entre Safâ etManva , et qui peut s’accomplir toute Tannée 
durant, hormis les jours réservés au Grand Pèlerinage 98 . Or en une occur¬ 
rence, au verset 97 de la Sourate III Âl ‘Imrân la lecture du terme n’est 
plus : « hajj » mais « hijj » ; portant donc un « kasra » au lieu du « fatha » 
habituel 99 . Précisons d’ailleurs - nous comprendrons plus avant pourquoi 


95. C.A. Gilis, Etudes complémentaires sur le Califat, 2 e partie, chap. 4 : De la servitude 
parfaite, Ed. Al-Bustane. 

96. Au cours de nos précédentes études nous avons abordé tout particulièrement le thème du 
( ’œur dans le Qorân sous ses différentes appellations : Sadr, Qalb, Fu ’âd et Lubb (VLT 
N" 109) ; ainsi que le thème de la « hamza » qui ne fait pas partie de T abjad proprement dit, 
lequel s’applique aux 28 lettres de valeur : 1 à 1000 , car de valeur : 0, mais dont la racine : 
lui, mîm, zây vaut : 52 en rapport avec le Prophète annoncé : Ahmad ou : 114, en rapport avec 
le nombre des Sourates du Texte sacré et les lettres isolées, VLT N° 101. 

97. Q. LVII 3. 

98. Les modalités techniques très précises du rituel du Pèlerinage sont reprises dans le guide 
de Yacoub Roty Les rites du pèlerinage » Ed. Ennour. 

99. C.A. Gilis, La Doctrine initiatique du Pèlerinage, pp. 17-20, Ed. Al-Bustan. 
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cette divergence est à la fois possible et éclairante - que cette recension en 
« hijj » n’est pas retenue, ni transmise par toutes les « lectures » du Qorân , 
en particulier celle de l’Imâm Warsh en usage au Maghreb. Or, chacun sait 
que les premières versions écrites du Texte sacré ne possédaient ni voyelles 
ni points diacritiques. Ainsi cette possible source de divergence entre : hajj 
et hijj que certains pourraient interpréter comme une indécision ou simple 
coquille qui aurait perduré, indique au contraire une polysémie de signifi¬ 
cations propres à la racine : ha-ja-ja , du terme générique « hajj » ; ici 
spécifié sous la forme « hijj », dont nous allons préciser le sens. Ainsi, Ibn 
"Arabe initiateur de ces remarques, est-il conduit à distinguer la pratique, 
c’est à dire la mise en œuvre du 5 è Pilier de Ylslâm : al Hajj , qui peut s’ac¬ 
complir sur tous les plans, d’avec l’essence même de ce que l’on recherche : 
le Pèlerinage éternel : al Hijj , inclus dans le Hajj , et découlant plus spéci¬ 
fiquement du rôle donné par Dieu à Abraham, rénovateur de la Maison 
sacrée et du rite antique à Bakka (ancien nom de la Mekke, en résonance 
avec la notion de Hijj), et Père fondateur du Monothéisme 100 . Cette distinc¬ 
tion équivalant, somme toute, à celle que l’on peut établir entre le Pèleri¬ 
nage initiatique - ici allusivement indiqué par le terme « Hijj » et le Pèle¬ 
rinage communautaire : « Hajj », qui d’ailleurs, dans les rites du Grand 
Pèlerinage annuel, contient l’indication du premier pour le pèlerin ; puisque, 
en effet, il rassemble les deux Centres sacrés que sont respectivement la 
Ka 'aba céleste ou Maison primordiale visitée : al-Bayt al- Ma ’mur 101 et la 
Station de ’ Arafat , émanation particulière de cette première ~ à partir de 
laquelle, seule, on peut accéder rituellement et spirituellement, en toute légi¬ 
timité. Ce qui est en accord avec le Hadith prophétique disant : « Le Pèle¬ 
rinage c’est ‘ Arafat » 102 . On précisera à cet égard que la Station d’' Arafat 
qui valide le Pèlerinage ne comporte aucun rite particulier, sinon le fait 


100. Q. i11 95à 97: v 95 : «Dis .'...Suivez la Religion d’Abraham un vrai croyant...» ; 
v 96 : «Le premier Temple qui ait été fondé pour les hommes est celui de Bakka» (dont le 
« bâ » correspond à celui de la Basmalla ; le « mim ultérieur de Makka correspondant à 
celui de Mohammed) : « il est béni et sert de Direction aux mondes ». v 97 : « On trouve des 
Signes évidents dans ce lieu où se tenait Abraham. Quiconque y pénètre est en sécurité 
(extérieure et intérieure) ». 

101. Q. LU 4. Maison visitée qui est spécifiquement la Ka’aba invisible, en élévation au 
dessus de la Ka’aba visible, autour de laquelle les Anges (états supérieurs de l ’Être) effec¬ 
tuent un Tawâf perpétuel. 

102. Hadith rapporté par Abû Dâwud, An-Nasâ’i et At-Tirmidhî. 
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d’être présent dans une station tant extérieure qu’intérieure de pure soumis¬ 
sion, enveloppé par la Miséricorde divine, comme c’est le cas du Jeûne de 
Ramadân. 

A partir de cet exemple on comprendra - et i l ne peut pas en être autre¬ 
ment puisqu’il s’agit de la Parole de Dieu - que ces prétendues divergences 
sont en vérité des indications subtiles (ishâra) 103 toujours éclairantes. Et 
peu importe si, dans un premier temps, notre compréhension n’est pas tota¬ 
lement explicite, le terme Hajj m incluant le terme Hijj qu’il explicite dans 
loutes ses dimensions ; car finalement, pour le croyant, il s’agit de la Parole 
de Dieu et de la préservation de sa Foi. 

B) Ainsi en est-il de même concernant l’emploi respectif du ternie 
spécialisé : « siyâm » concernant le Jeûne légal du mois de Ramadân 105 et 
de tout autre Jeûne prescrit par Dieu dans son Livre 106 , et du terme géné¬ 
rique : « sawm » (même racine : sâd-wâw-mîm) apparaissant dans le Qorân , 
concernant le «jeûne » voué à Dieu par la Vierge Marie 107 et destiné à laisser 
Dieu agir auprès des siens et des hommes ; rectifiant ainsi la situation 
insupportable qui était la sienne 108 du fait qu’elle soit apparemment devenue 
mère hors une relation légitime. 

C) Différence encore plus apparente quant aux termes d’origines diffé¬ 
rentes relatifs à l’Aumône légale : Zakât et à l’aumône volontaire de puri¬ 
fication (de droiture) : sadaqa , ainsi conjointement définies par Dieu : 
« Appréhendez-vous dé faire précéder d ’aumônes (pl. sadaqât) votre entre- 
lien avec le Prophète? Mais quand vous ne le faites pas et que Dieu 
accueille votre repentir ; acquittez-vous alors de la Prière, faîtes l 'Aumône 
(Zakât : aumône prescrite, de compensation) : Obéissez à Dieu et à son 


103. C.A. Gilis, Marie en Islam, chap. 2 : Le signe muet , qui établit la doctrine de Y ishâra. 
fd. Traditionnelles. 

104. Les termes Hajj ou Hijj ayant pour valeur : 8+3+3=14 ; chiffre dont nous approfondi¬ 
rons la valeur symbolique par la réunion du 1 et du 4 et par son rapprochement avec les 
lermes d’ordre anthropologique réservés à Dieu : Yad (10+4 \Wajh (6+3+5) ou Hijab 
(8+3+2). 

105. Q. II 183 à 187 et 196. 

106. Q. IV 92 ; V 89 & 95 ; XXXIII 35 et LVIII 4. 

107. Q. XXIX 26. 

108. Ibn ‘Arabî, Textes sur le Jeûne, introduction et traduction commentée, par C.A. Gilis, 
I id. Albouraq. 
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Prophète ! Dieu est parfaitement informé de ce que vous faites » 109 . On 
précisera que le terme de sadaqa est plus large que celui de Zakât qui n’en 
est qu’une spécification privilégiée par son statut rituel. 

D) Enfin et ce sera notre dernier exemple introductif, nous aborderons 
la distinction insuffisamment éclaircie et précisée dans les traductions, entre 
les notions islamiques, très débattues, de « Qadâ » et de « Qadar », notions 
relatives à celle de Prédestination divine 110 , et qui concernent, nous l’avons 
déjà mentionné, notre propre incontournable libre-arbitre, selon ce qu’in¬ 
dique l’épisode du « Jardin », puis de la « Chute » d’Adam et Eve 111 . 

Donc, d’une part, concernant la première notion : « al Qadâ » (racine : 
qâf - dâd-yâ ), il y a l’indication très claire de la Volonté divine en elle- 
même 112 qui précède et engage le Commandement divin (amr) aboutissant 
au Décret sous la forme : « Kun fayakûn ! » («Sois ! Et elle est»). D’autre 
part, concernant la 2 6 notion : « al Qadar » (racine : qâf - dâl - râ ), il y a 
l’indication non moins claire de la Volonté divine dans sa Manifestation en 
tant qu’Assignation existenciatrice : « Oui, Nous avons créé toute chose 
d'après un Décret » 113 . Est donc exprimé ici le passage de la spécification 
essentielle du Décret à son existentiation proprement dite. Enfin une occur¬ 
rence particulière du Texte sacré, liant Dieu et notre Prophète par rapport 
aux croyants, permettra de mieux comprendre la place de notre libre-arbitre 
dans le Décret divin. Ainsi il est dit : « Lorsque Dieu et son Prophète ont 
pris une décision (Qadâ ; ce qui ici nous informe quant à la station éminente 
de notre Prophète par rapport à Dieu et à sa Création), il ne convient ni à un 
croyant, ni à une croyante de maintenir son choix (al khiyara , né du libre - 


109. Q. LUI 13. Le terme Zakât étant toujours employé en concomitance avec celui réservé 
à la Prière légale : çalât. 

110. Al-Qâshânî, Traité sur la Prédestination et le libre-arbitre , Introduction par Gérard 
Leconte, Ed. Albouraq. 

111. Q. 1135 ; VII, 19 à 27 et XX, 117 à 126. 

112. Q. II 117 : « Créateur des deux et de la terre lorsqu ’il a décrété (Qadâ) une chose, Il 
lui dit seulement : Sois ! Et elle est. » et XIX 35. Nous ne citons ici que les versets spécifiant 
les deux notions examinées. 

113. Q. LIV 49 ; et XXV 1 & 2 ; vl : « Béni soit Celui qui a révélé la Loi (Furqân) à son 
serviteur...» ; v 2 : «Béni soit Celui qui a créé toute chose en fixant son destin d’une façon 
immuable (fa qaddarahu taqdîran) ». 
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arbitre ; allkhtiyâr) sur cette affaire »" 4 . Et il est intéressant ici d’établir le 
parallèle de ces deux notions avec, respectivement, les Noms divins Ar- 
Rahmân 115 : « le Miséricordieux par essence », et Ar-Rahîm: « Celui qui fait 
Miséricorde » ; ainsi qu’avec ceux en rapport avec l’Unité divine : Ahad 
(indéterminé) et Al-Wâhid (déterminé) ; ce qui en l’occurrence est tout à 
lait éclairant, Dieu Lui- même étant ici justement considéré à la fois dans 
sa Transcendance absolue et dans sa nécessaire Immanence (proximité 
subtile) 116 par rapport à la nature humaine primordiale {Fitra). 

Tels sont, sous fonne de prolégomènes, les développements, précisions 
cl indications que nous souhaitions apporter avant d’aborder ce qui a motivé 
notre étude, à savoir : l’application de la Science des Lettres aux dites 
« Lettres isolées ». Or, il nous fallait préalablement établir la possibilité de 
cette recherche en établissant clairement la nature divine du Texte sacré ; 
lant sous l’aspect de son origine non-humaine que de sa réception dans le 
cœur du Prophète et à sa transmission irréfragable à destination des 
croyants. Et c’est ce qui nous semble avoir été établi. 

Mais Dieu est le seul Savant. 


Michel Abdallah GRIMBERT 


114. Q. XXXIII 36. 

115. Q. XVII 110 : « Invoquez Dieu (Allah) ou bien invoquez le Miséricordieux ( Ar- 
l(ahmân)... ». Ce qui établit le Nom divin Ar-Rahmân comme un Nom d’essence ; alors 
que son Nom Ar-Rahîm appartient à sa Manifestation. 

116. Q. CXII 1 à 4. 
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LE LOGOS DANS L’ENSEIGNEMENT 
DE SAINT MAXIME LE CONFESSEUR 


Saint Maxime vécut au VII e siècle, et doit son surnom au combat qu’il 
mena contre I ’hérésie monothélite, compromis inventé par l’Empereur pour 
rallier les monophysites (Coptes, Arméniens, Ethiopiens et Syriaques) à 
l’orthodoxie. Il voyagea beaucoup, y compris à Rome où le Pape le soute¬ 
nait dans ce combat contre l’hérésie, et fut beaucoup persécuté. 

Mais c’est son œuvre théologique qui fait de lui un des plus grands 
auteurs de l’ésotérisme chrétien, avec St Denis dit l’Aréopagite (III e s.) et 
St Grégoire Palamas (XIV e s). Elle a été étudiée en Occident par le père 
Hans Urs von Baltasar dans la première moitié du XX e siècle, notamment 
dans son ouvrage La Liturgie cosmique. Elle est éditée dans la Patrologie 
Grecque de J.P. Migne, comme beaucoup d’ouvrages des Pères de l’Eglise 
- autant dire qu’elle est introuvable en dehors des bibliothèques spéciali¬ 
sées. Elle est restée peu connue, sinon (mais pas dans son intégralité) dans 
les pays orthodoxes à partir du XVIII e siècle, quand fut publiée la grande 
anthologie hésychaste appelée Philocalie ou Dobrotoliubie (en slavon et 
russe) 1 . La plupart de ces écrits ont la forme, habituelle chez les hésychastes, 
d’aphorismes plus ou moins courts, sans idée centrale particulière : centu¬ 
ries, chapitres, apories. L’expression du saint n’est pas des plus aisées et 
rappelle Héraclite à plus d’un titre. 

Saint Maxime a surtout développé la notion du logos. Celui-ci, dans le 
prologue de l’évangile de st Jean, est identifié à Jésus, tandis que le Credo 
parle seulement du fils unique de Dieu (huios monogénès ) ; la Liturgie le 
mentionne depuis que l’on y a inséré un hymne attribué à Justinien, en 


L Venise 1782 ; dernière édition française : Abbaye de Bellefontaine, 2004, 2 vol. 
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réponse à une hérésie 2 . Le mot a été rendu en latin par “verbum”; son sens 
le plus immédiat,en grec, est en effet “discours” ou “parole”, mais il possède 
plusieurs autres sens également valables (en grec, mais pas en latin). Ces 
autres sens sont pris en compte par l’ésotérisme chrétien et sont tout aussi 
iraditionnels que l’usage exotérique habituel. Saint Maxime fut l’un des 
Pères hésychastes qui se sont appliqués à lui rendre tous ses sens. 

Saint Maxime voit derrière chaque être et chaque chose dans le monde 
un logos particulier, prévu par Dieu, qui fait que cet être et cette chose (in¬ 
dividuellement et collectivement) sont ce qu’elles sont. La source de tous 
les êtres et de l’Être est le logos de Dieu, ou plutôt le Dieu-/ogos : 

« Lorsque le logos suressentiel, créateur de tous les êtres, a voulu 
prendre l ’essence d ’une créature (lui seul sait comment), il prit sur lui et 
porta aussi les logoi physiques de tous les êtres, sensibles et intelligibles. 
Les logoi des êtres intelligibles sont, pourrait-on dire, le sang du logos ; et 
ceux des êtres sensibles, sa chair visible. Puisque c 'est le logos qui en¬ 
seigne les logoi spirituels de tous les êtres, visibles et intelligibles, on peut 
déduire qu ’il donne à ceux qui en sont dignes, comme chair à manger, la 
connaissance profonde qui se trouve dans les logoi des êtres visibles; et 
comme sang à boire, la connaissance qui se trouve dans les logoi des êtres 
intelligibles. Ce genre de festin aux logoi avait aussi été préparé symboli¬ 
quement [« mystiquement et de loin », dit le texte] par la Sagesse dans son 
cratère de victimes qu 'on lit dans les Proverbes (IX,2) » 3 . 

Cette récapitulation des logoi de tous les êtres dans la personne du logos 
incarné se réalise, selon le saint, à chaque Liturgie. Tous les êtres, ou plutôt 
leurs logoi, fonnent une pyramide dont le sommet est le logos incarné qui 
est leur créateur et dans lequel ils se “récapitulent” ou se résorbent. 

Cependant, cette résorption peut aussi opérer dans chacun d’eux, si 
l’initié réussit, selon les méthodes de l’ésotérisme chrétien, à s’identifier 
au sommet de la pyramide. Dans la deuxième étape, parmi les trois prévues 


2. Hymne “ Ho monogénès huios". Dans la tradition coranique, le verbe se dit 
kalima : « mot, parole ; verbe », et le Christ, en tant que Verbe divin, est appelé 
« verbe d’Allâh (kalimatu-Llâh) ». 

3 . A Thalassios,35 (PG 90,377B). C’est ici la base des travaux du père von Baltasar. 
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par l’hésychasme dans la déification (épuration, illumination (ou connais¬ 
sance) et union), saint Maxime distingue deux phases aux noms apparem¬ 
ment paradoxaux : philosophie pratique et vision (ou contemplation) 
naturelle 4 : 

« Avancer depuis les logoi des êtres particuliers vers les 
logoi universels, conduit à l’union entre eux des êtres séparés. 

Car les logoi des êtres particuliers sont inclus dans ceux des 
êtres plus universels, se trouvant en rapport naturel avec eux. 

Il existe donc un rapport (logos) qui lie spirituellement l’intel¬ 
lect avec les sens, le ciel avec la terre, les sensibles avec les 
intelligibles et la nature entière avec la raison (logos), qui 
permet leur union. » 5 

« Depuis les [états] derniers qui sont loin de Dieu et 
proches de nous, nous montons, par étapes, vers les premiers 
qui sont loin de nous et proches de Dieu. Commençant par 
l’abstention craintive de faire le mal, nous venons à la pratique 
résolue du bien, puis au discernement intellectuel et ensuite à 
l’acquisition des vertus, c’est-à-dire à l’expérience profonde. 

Après vient la connaissance des logoi qui se cachent au fond 
des vertus, et sur la base de cette connaissance nous acquérons 
l’expérience transformatrice qui nous re-modèle selon les 
logoi des vertus. A partir de là, nous venons à la vision 
(contemplation) exacte de la vérité qui lie tout [à tout]. 
Ensuite, sur la base de la connaissance (vision sage) des 
essences visibles et intelligibles, nous pouvons formuler des 
nombreux et pieux discours (logoi) sur la vérité.» 6 

D’après Saint Maxime, lorsqu’on parle en paraboles pour mieux donner 


4. Praktikè philosofia, Fusikè théôria. 

5. Chapitres Divers IV, 64 (Philocalie t. 2, p. 119). 

6. Chapitres Divers V, 40 (Philocalie t. 2, p. 134). NB : les renvois à la Philocalie 

sont ceux de la dernière édition grecque, Athènes, 1984. 
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à comprendre l’indicible, on incarne le logos ; et lorsqu’on est capable de 
parler des choses et des êtres tels qu’ils sont en réalité, alors on ressuscite 
le logos, on le sort de son “incarnation” dans les images quotidiennes, et 
l’exprime dans sa vérité. 

Il dit aussi que le logos apparaît à un saint seulement lorsque l’esprit de 
celui-ci s’est élevé au-delà de tout concept, de toute image, et de toute 
association. 

Rien qu’avec ces sentences de saint Maxime, on comprend que le sens 
du mot logos, deuxième personne de la Sainte Trinité et identifié au Christ 
Jésus, n’est pas celui de “parole”, ou verbum par lequel on le rend en latin. 

Pour correcte, évidente et traditionnelle que soit cette interprétation, elle 
reste limitée, c’est-à-dire exotérique, et ne recouvre pas tous les sens qu’ont 
voulu lui attribuer les Pères et, surtout, l’évangéliste Jean qui parle du logos 
dès la première phrase de son Evangile. 

Les autres sens de ce mot, simultanément existants en grec avec celui de 
“parole” (ou plutôt, “discours”), sont : raison, cause, logique, analogie- 
proportion, ordre des choses, plan. Il faut remarquer que le mot latin qui 
recouvre toutes ces connotations sauf celle de “parole”, serait ratio. Le 
logos divin, alors, serait en plus de la Parole de Dieu, aussi son plan pour 
l’Univers ou la Raison d’être de la Création, sa Volonté-Idée, sa façon d’être 
et celle qu’il a donné à tous les êtres 7 . 

Comment comprendre, donc, avec ce nouveau sens, l’Incarnation et la 
notion de “fils unique de Dieu” qui vint au monde pour racheter le péché ? 

Selon saint Maxime (et tous les Pères), la “rémission des péchés” dont 
il s’agit, sur le plan de l’humanité entière, c’est l’annulation des consé¬ 
quences du Péché Originel, c’est-à-dire... de la manifestation toute entière, 
de la Création d’êtres séparés. L’apparition et l’œuvre du Christ est alors 
un rappel, une preuve et une démonstration d’une “vérité cachée - ou 
oubliée - depuis longtemps” : le dévoilement du Plan ou de l’Intention de 
Dieu depuis toujours, la Raison d’Etre de l’Univers (de la Création) : loin 
d’avoir voulu punir l’homme (ne parlons que de lui par commodité) pour 


7. Que le lecteur se rassure ; nous ne citerons plus les maximes du saint, mais nous 
sommes toujours, comme dans le reste du texte, dans l’explication traditionnelle de 
sa pensée. 
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sa “désobéissance”, Dieu a voulu rendre l’homme pareil à lui, immortel et 
déifié, tout en étant séparé de lui. 

C’est là l’œuvre du Christ Jésus : la Résurrection et l’octroi du Saint- 
Esprit à travers la manducation et la boisson de la “chair” et du “sang” du 
logos suressentiel ; sans la Résurrection, évidemment, il ne s’agirait que 
d’un souvenir “métaphorique”. 

Ce “Plan” de Dieu, son Intention dans la Création, est sa première et 
seule manifestation en “dehors” de lui-même : le logos est monogène 
(“unique-né”) et il est dans ce sens “le seul Fils” de Dieu. 

Jésus n’est pas le fils unique de Dieu dans un sens familial (adoptif, de 
filiation) ; ou plutôt nous le sommes tous, puisqu’il nous a demandé de nous 
adresser à Dieu en tant que “Notre Père” (comme le faisaient déjà les juifs), 
et qu’il disait : “Mon Père et votre Père, mon Dieu et votre Dieu” ; “qui 
m’a vu a vu le Père”, mais aussi “Mon Père est plus grand que moi”. Saint 
Jean ajoute : 

« Ceux qui l’ont reçu, il leur a donné pouvoir de devenir 
enfants de Dieu, ceux qui croient en son nom. Ceux-là ils ne 
sont pas nés du sang, ni du désir (volonté) de la chair ni de la 
volonté de l’homme, mais de Dieu » 8 . 

Cela rend bien compte de l’histoire sainte et des attributions tradition¬ 
nelles à Jésus de la qualité d’incarnation du logos, ce qui n’est pas le cas 
avec l’acception “parole” ; celle-ci serait juste si l’œuvre de Jésus consistait 
en une nouvelle législation, mais c’est faux (ou, du moins, très insuffisant) 
dans le cas de l’œuvre de Jésus, tel que le comprennent et l’interprètent les 
Pères et surtout les représentants de l’ésotérisme chrétien et de l’hésy- 
chasme, dont l’un des plus grands fut Saint Maxime. 

Est-il possible que saint Jean l’évangéliste ait voulu écarter ces autres 
sens du mot logos , tels que les retrouvent les Pères, dont notre saint, au seul 
profit de “parole” (ou “discours”), qui est le plus évident ? Pourrait-on dire 
que son grec assez appauvri (ou celui de son greffier-traducteur Prochoros) 
soutient cette conception ? 


8 .Jn 1,12. 
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Cette hypothèse est à écarter, car s’il y avait un niveau de grec que les 
apôtres et les évangélistes maîtrisaient (et utilisaient) bien, c’était celui de 
la traduction grecque de l’Ancien Testament du III e s. avant J.C., dite 
Septante. Or, lorsque Jésus, répondant au Diable, cite Deutéronome 8,3 dans 
l’évangile de saint Matthieu 9 : / ' homme ne vit pas de pain seulement , mais 
de toute parole qui sort de la bouche de Dieu , la citation est prise des 
Septante et le mot “parole” n’est pas logos mais bien rhêrna , mot mono¬ 
sémantique qui sans conteste possible ne signifie que “parole” ou “discours” 
(verbum , donc). 

Si, donc, saint Jean avait voulu signifier ce sens, c’est ce mot qu’il aurait 
utilisé, bien disponible dans le vocabulaire habituel des apôtres et de leurs 
acolytes. Ce ne sont pas les Pères ultérieurs, ou seulement les hésychastes, 
qui ont voulu “ajouter” d’autres significations au mot logos , mais dès le 
début de la tradition chrétienne ce mot les entendait toutes. 

Un indice intéressant du fait que l’enseignement des Pères là-dessus était 
bien entendu et suivi, se trouve dans les Entretiens avec un musulman de 
l’Empereur Manuel II Paléologue 10 , du XIV e s. 

Dans ce texte, lorsque le lettré “Persan” (c’est-à-dire Turc) fait remar¬ 
quer à l’Empereur que la Parole de Dieu correspond mieux au Coran qu’aux 
Evangiles, bien que le Christ soit appelé ainsi, l’Empereur fait une distinc¬ 
tion entre les mots rhêrna et logos ; distinction qui serait intraduisible en 
latin. 

Pour l’Empereur, donc, le logos n’est pas contenu dans les Evangiles, car 
f œuvre du Christ ne consista pas surtout en une Parole, mais en une action : 
la Résurrection et donc la possibilité de transmission du Saint-Esprit. Le 
logos n’est donc pas que la Parole, et les Evangiles ne sont même pas censés 
le contenir autrement que comme des témoignages. 

Le mot logos , dans la philosophie grecque, était déjà connu avec les con¬ 
notations que lui donne saint Jean en le rapportant au Christ et que dévelop¬ 
pe saint Maxime, surtout par un autre Prologue (!), celui du livre (perdu) 
d’Héraclite. 

Rapprochement hardi et de deux contextes fort différents, diront certains. 


9. Mt 4,4. 

10. C’est un paragraphe de ce texte que le Pape avait malencontreusement cité dans 
son discours de Ratisbonne. Collection “Sources chrétiennes”, Cerf, Paris 1966. 
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Certes, mais c’est saint Jean (et les Pères) qui l’ont fait ! 

Dans cet autre Prologue, Héraclite rend le logos cause première de tout 
ce qui arrive dans le monde. Et il ajoute : 

« Tout se passe selon ce logos , mais les gens semblent ne 
pas en avoir l’expérience... ce logos est commun à tous, bien 
que la plupart des gens vivent selon leur entendement 
individuel ». 

Mais aussi (fr. 50 et 72): 

« La sagesse consiste à convenir, non selon moi mais le 
logos, que tout est un. Ils s’opposent à ce logos avec lequel ils 
sont en contact étroit continuellement [et qui gouverne tout], 
et ce qu’ils rencontrent tous les jours leur paraît étranger à eux 
mêmes ». 

Et finalement, Héraclite, bien que considérant que « la pensée correcte 
(fronësis) est commune à tous » (fr 113) et que « tous sont capables de se 
connaître eux-mêmes et de penser sainement » (fr 116), considérait aussi, 
selon Sextus, que l’homme n’est pas un être raisonnable mais seul « son 
milieu » (toperiekhôn) l’est ; ou, selon Apollonius de Tyane, que « l’homme 
est un être qui n’a pas son logos par nature » u — ce qui rend Dieu seul 
responsable de la raison de l’homme. 

Le prologue de l’évangile selon saint Jean est trop connu pour qu’on le 
cite ici in extenso. Mais les rapprochements sont assez impressionnants: 

« Au commencement était le logos [...] il est venu dans le 
monde, le monde a été fait par lui, mais le monde ne l’a pas 
[rejconnu ». 

Par ce renvoi à une certaine philosophie grecque, celle des Mystères 
(orphiques, surtout), et particulièrement à Héraclite qui vivait 500 ans avant 
saint Jean dans la même ville d’Ephèse, celui-ci a sans doute voulu à la fois 


11. Alogon einai kata fusin ton anthrôpon. 
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montrer que le mot logos ne signifie pas (que) Parole, se rallier à des prédé¬ 
cesseurs connus, et résoudre l’aporie à laquelle, faute de révélation ou sans 
la conception d’une influence spirituelle d’origine non-humaine (ce qu’Hé- 
raclite appellerait volontiers logos) qui puisse se transmettre, ils avaient 
aboutis. 

En posant que le logos est participable, que le logos fut incarné (et 
ressuscité) et qu’il transmit ainsi aux hommes vivants l’Esprit de Dieu, saint 
Jean posait la résolution de cette aporie et jetait les bases de l’ésotérisme 
chrétien, et même universel. 

Les chrétiens exotéristes, comme saint Clément évêque d’Alexandrie, 
par la suite, se sont moqués à la fois des Mystères et d’Héraclite, et ce sont 
eux qui privilégièrent la conception du logos en tant que seule Parole. Ils 
ont par contre fait grand cas d’un Aristotélisme compris comme un rationa¬ 
lisme vaguement déiste (le “moteur immobile”) ou du “Dieu des 
philosophes”. 

Ce sont les ésotéristes chrétiens, les hésychastes, qui n’ont jamais 
renoncé à exposer la vérité vécue de la participation et de la déification qui 
ont à plusieurs reprises revivifié les conceptions traditionnelles, dont saint 
Maxime (avec saint Denis dit l’Aréopagite-IIP siècle, saint Syméon dit 
Nouveau Théologien-XI c s., saint Grégoire Palamas-XIV c s. et saints Nico- 
dème dit l’Hagiorite avec Païssi Vélitchkovski-XVII c /XIX e s.) est l’une des 
plus grandes figures. 


Nikos VARDHIKAS 


45 




BRÈVES NOTES CONCERNANT LE SHEYKH 
BAHÂ ED-DÎN NAQSHABANDÎ 


Extrait traduit du « Rashahâtul ‘aynul-hayât »' 

(du Sheykh Hussein ibn ’Alî ‘Alt al-Wâ ’idh al-Khashafî al-Hurwy). 

Sa naissance eut lieu au mois de muharram de l’année 718 H. du vivant 
du Khawâja Alî Ramatâni dit Hazrat Azîzân - ce dernier disparaissant en 
721, selon certains biographes. 

A propos de Bahâ ed-dîn, il est dit que la lumière de la guidance et de la 
proximité divine émanait de son front dès son enfance. Sa mère relate que 
lorsqu’il eut quatre ans, il pointa son doigt en direction de l’une des vaches 
de la ferme et prédit que celle-ci aurait un veau au front brillant, ce qui fut 
le cas. Khawâja Bahâ ed-dîn eut, dès sa naissance, le privilège d’être 
regardé par Bâbâ Samâssï et accepté comme son fils (spirituel) ; son éduca¬ 
tion dans la Voie, du point de vue formel, fut l’œuvre de Emir Kulâl. (le 
khalifah de Bâbâ Samâssï). Pour ce qui est de la réalité spirituelle 
(,Haqiqah ), il fut un Uwaysî 1 2 3 , instruit par l’esprit d’’Abd al-Khâliqul- 
Ghujdawânî comme cela est bien connu, de la vision dont il fut gratifié dans 
les débuts de sa voie et dont le livre des « mâqâmat » donne les détails. Il 
n’échappe à personne que plusieurs Shuyûkh de la Silsilah des Khawâjagan 
pratiquaient aussi bien le dhikr khafî 3 que le dhikr à voix haute, cela depuis 
l’établissement du Khawâja Mahmûd al-Angîr Faghnawî jusqu’à l’époque 
d’Emîr Kulâl. On les appelle dans cette noble chaîne, ceux qui pratiquent 


1. Litt. : « suintements perlants de la source de vie ». 

2. D’après le nom du célèbre contemporain du Prophète qui fut éduqué par ce 
dernier sans jamais l’avoir rencontré dans ce monde. Ce tenue désigne ceux qui 
bénéficient d’une éducation spirituelle prodiguée par l’esprit d’un maître qui n’est 
plus dans le monde sensible. 

3. C’est à dire caché ou silencieux. Ce dhikr Khafî est une caractéristique spécifique 

de la tarîqa Naqshabandiyya. 
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le dhikr à voix haute. Lorsque vint le temps de la manifestation du khawâjah 
Bahâ ed-dîn lequel reçut de la Rûhâniyah (de l’esprit) du Khawâjah Abd al- 
Khâliq l’ordre d’agir selon la « décision fernie » (bil- ’azimah) 4 dans les 
œuvres. Par conséquent, il choisit le dhikrul-khafî et s’écarta du dhikr à 
voix haute ( dhikrul ‘alâniyah ). Ainsi, chaque fois que les disciples ( ashâb ) 
d’Emîr Kulâl pratiquaient le dhikr jahrî (à voix haute), il se levait et sortait. 
Ce comportement gênait Emir Kulâl. Mais le Khawâjah ne se préoccupait 
pas de ce fait et ne cherchait pas à se justifier. Par contre, il ne négligeait rien 
de ce qui concernait le service envers son maître. II travaillait et restait 
toujours près de lui, ne sortant jamais du taslîm 5 ni de l’acceptation du joug 
de la servitude envers le sheykh. 

Chaque jour, Emîr kulâl se tournait davantage vers le khawâjah. Certains 
disciples se sont laissés aller à critiquer Bahâ ed-Dîn en exposant quelques 
uns de ses états pour en souligner l’imperfection. Cependant, l’Emir ne leur 
répondit rien en cette circonstance jusqu’à ce que soient réunis tous les 
disciples anciens et nouveaux, c’est à dire à peu près cinq cent personnes 
dans le village de Sukhar, remplissant ainsi la mosquée et d’autres 
demeures. 

Une fois réunis autour de l’Emîr, celui-ci s’est tourné en direction de 
ceux qui médisaient du Khawâjah et dit : « Vous avez eu de mauvaises 
pensées concernant mon fils Bahâ ed-Dîn et vous vous êtes égarés en assi¬ 
milant ses états à l’imperfection, alors que vous ignorez tout de son cas 
spirituel ( amr ). Vous n’avez pas pris la juste mesure de sa valeur car le 
regard du Vrai ( haqq ) enveloppe constamment tout son être et le regard de 
l’élite des serviteurs d 'Allâh se conforme au regard du Vrai. Ainsi, c’est 
sans effort ni choix de ma part que je maintiens mon regard sur lui ». 

A ce moment là, le Khawâjah était occupé. L’Emir le fait demander et 
s’adressant à lui, il dit : « Ô mon fils, Bahâ ed-Dîn, j’ai rempli mon devoir 
concernant Tordre de Bâbâ as-Sammassi à ton sujet, lorsqu’il m’a dit ; « J’ai 
fait tout mon possible pour t’éduquer. De même, toi, ne sois pas défaillant 
quant à l’éducation de mon fils Bahâ ed-Dîn ». J’ai accompli ce qu’il m’a 
ordonné ». Puis, pointant vers sa noble poitrine, il dit : « j’ai vidé les seins 


4. La 'azimah consiste à ne pas choisir la facilité dans l’accomplissement des 
œuvres, mais s’astreindre à se maintenir au meilleurs niveau, celui demandant le 
plus d’exigence. 

5. Taslîm : acceptation volontaire et joyeuse de la volonté divine. 
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de la connaissance pour toi, et ainsi a été délivré l’oiseau de ta nature 
spirituelle (ruhânîya) de l’œuf de la nature humaine ( basharîya ). Mais le 
faucon de ta « Himmah » (aspiration sainte) évolue dans les hauteurs et je 
t’autorise à présent à visiter les contrées. 

Si te parviens l’odeur des connaissances venant des turcs et des tadd- 
jiques, prends-les et n’hésite pas à les demander par le moyen de ta himmah. 
Le khawâjah (Bahâ ed-Dîn) a dit : « ces paroles, venant de la présence de 
l’Emir, ont été la cause de mon épreuve ; car si j’étais resté dans l’obéis¬ 
sance convenue à l’égard de l’Emir, je me serais trouvé éloigné de l’épreuve 
et plus proche de la sérénité ». Après cela, il fréquenta Mawlana Arifân sept 
ans puis s’astreignit à la compagnie du Sheykh Qatham et de Khalîl Atâ 
(durant douze ans pour ce qui concerne ce dernier). Il se rendit à la Mecque 
deux fois, la deuxième fois en compagnie de Mohammad Parsâ. 

Arrivé au Khorasan, il envoya Mohammad Parsâ et tous ses disciples 
par la route de Bawrad vers Nishapur tandis que lui-même se rendit à Hérat 
afin de rencontrer Mawlânâ Zîn ad-Dîn Abu Bakr at-Tâ’îbâdî auprès duquel 
il resta trois jours. Il se dirigea ensuite vers le Hijaz et retrouva les disciples 
à Nichapur. 11 resta un temps à Merv après son retour du Hijaz et s’installa 
enfin à Boukhara pour y demeurer jusqu’à la fin de sa vie. Le détail de ses 
états est rapporté dans ses « Mâqâma ». 

Lorsque Emîr Kulâl, durant la maladie qui lui fut fatale, fit signe aux 
disciples de suivre Bahâ ed-Dîn après lui, ceux-ci dirent : « Il ne t’a pas 
suivi dans le dhikr à voix haute, comment pourrions-nous le suivre ? ». Emîr 
Kulâl leur répondit : « Tout acte venant de lui est fondé sur la Sagesse 
divine 6 , sans aucun choix individuel de sa part ». Puis il déclara, citant un 
vers de poésie persane : « Ô toi dont j’exécute toutes les actions en confor¬ 
mité avec ce que tu sais ! » Parmi les aphorismes des Khawajâgân, il y a 
celui-ci : « Si II te fait paraître sur la scène publique sans ta volonté propre, 
ne crains rien ; mais si tu décides de te manifester selon une initiative indi¬ 
viduelle, sois alors dans la crainte ». 

Evocation de la disparition de Bahâ ed-Dîn par notre maître Mawlânâ 
Miskîn qui fut l un des grands de ce temps là. 


6. Nous avons ici l’expression de « sagesse divine » ( al-hikmah al-ilâhiyyah) que 
René Guénon avait signalé comme étant l’équivalent numérique du mot sûfi (valeur 
186). Le sheykh indique de cette manière indirecte la réalisation de son disciple 
Bahâ ed-dîn. 
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« Le sheykh Nûr ad-Dîn al-Khalwatî mourut à Boukhara et, alors que 
Bahâ ed-Dîn Naqshaband assistait à la réunion prévue pour les « condo¬ 
léances », les pleurs augmentèrent et les plus faibles se mirent à crier d’une 
manière peu convenable, ce qui provoqua en lui la réprobation. Il leur 
interdit de se lamenter 7 . Chacun alors parla selon son état en exprimant ses 
doléances. Le sheykh Bahâ ed-Dîn dit : « Lorsque ma vie arrivera à son 
terme, j’informerai les derviches de ma mort ». Mawlânâ Miskîn déclara ; 
« Ces paroles sont restées dans mon cœur, constamment, jusqu’à ce que le 
Khawâjah éprouve la maladie qui devait lui être fatale. Il partit alors en 
secret pour Karwan. L’élite de ses compagnons resta auprès de lui durant sa 
maladie. Il leur prêtait une attention particulière en se tournant vers chacun 
d’eux. Lorsque l’heure arriva, il leva les mains et dans un dernier souffle, 
fit une longue prière (du ’â), puis essuya son noble visage avec ses deux 
mains bénies. Il quitta ce monde dans cet état ». 

Notre sheykh rapporte 8 que Mawlânâ ‘Alâ ad-Dîn Ghujduwânî a dit : 

« J’étais en présence de Bahâ ed-Dîn durant sa maladie et à ses derniers 
moments, alors que l’âme allait sortir ». Quand il m’a vu, il dit : « Ô ’Ala, 
mets-toi à table 9 et mange ! ». Il m’appelait toujours ‘Alâ. Il me convia 
ainsi et j’ai mangé deux ou trois bouchées afin de lui obéir, mais je ne 
ressentais aucune faim dans cet état. J’ai alors replié la nappe, mais il a 
réouvert les yeux. Me voyant faire, il a réaffirmé : mets-toi à table et 
mange ! J’ai avalé encore deux bouchées et lorsque je repliais de nouveau 
la nappe, il me dit ; « Prends de la nourriture ! Il faut qu’il mange beaucoup 


7. Il est intéressant de noter le commentaire d’A. K. Coomaraswamy d’un texte 
hindou sur le voyage posthume de l’être vers l’immortalité : « ...“ Partant d’ici avec 
le Soi Prescient ( prajnenâtmanâ ), il est re-né ( samahhavat ) immortel” ; en général, 
il est admis qu’une pleine vie ici-bas, comprise de manière sacramentelle, doit 
impliquer une pleine vie là-bas ; et pour cette raison la mort est traditionnellement 
une occasion de réjouissance plutôt que de doléance. Pour ceux qui connaissent 
leur Soi, il ne peut y avoir aucune peur de la mort. La manifestation d’un chagrin 
lors des funérailles (crémation) indienne est exceptionnelle ; lorsque a lieu une telle 
manifestation, même un paysan dira ; “pauvre homme, il ne connaît pas 
mieux.” ». 

8. Il s’agit du maître de l’auteur, à savoir Mawlânâ Naçîr ed-dîn Khawâjah 
‘Ubaîdul-Llâh. 

9. La « table » est ici une nappe sur laquelle on dispose les mets. 


49 








et qu’il s’occupe beaucoup 9 », répétant ceci quatre fois ! A ce moment, les 
disciples en étaient à se demander à qui le khawâjah allait transmettre la 
guidance, à qui allait-il confier cette charge et les affaires des foqarah. Le 
Khawâjah perçut leurs pensées et dit :« Pourquoi me perturbez-vous ? Allait 
est celui qui décrète ; ces choses là ne dépendent pas de moi. S’il veut vous 
faire l’honneur de cette fonction, il vous sera manifesté des signes ». Le 
Khawâjah’Alî Dâmâd, lequel fait parti des serviteurs du Khawâjah a dit : 
« Au moment de sa dernière maladie, le Khawâjah m’ordonna de creuser la 
tombe à l’endroit illuminé où il reposera. Lorsque j’eus terminé, je revins 
auprès de lui et pensai intérieurement : « Après lui, vers qui se déplacera 
l’Irshâd' 0 ? ». Il leva sa tête bénie et dit : « La parole est celle que j’ai 
prononcée de manière définitive durant mon voyage dans le Hijaz : 
« Quiconque désire me voir, qu’il regarde le Khawâjah Mohammad 
Pârsâ ». 

Deux jours après avoir dit cela, il partit vers la miséricorde de Dieu. Le 
khawâjah ‘Alâ ed-Dîn al-‘Attâr dit : « J’ai récité la sourate Yâ Sîn pendant 
le départ du Khawâjah, et, au milieu de la sourate, les lumières ont 
commencé à se manifester. J’ai invoqué alors la parole du Tawhîd 11 et le 
souffle du Khawâjah s’est ensuite arrêté. Il avait atteint la soixante treizième 
année et entamé la soixante quatorzième. Il disparut le 3 Rabi’a el-awwal, 
dans la nuit du dimanche au lundi en l’année 791 de l’Hégire qxddisAllàhu 
sirra-hu et- ’àzîz. 


Traduit et annoté par 
Raouf Ghrairi 


9. Remarquons comment par un simple passage du pronom personnel au pronom 
impersonnel, le sheykh assiste efficacement son disciple... exemple d’un enseigne¬ 
ment très direct. 

10. i.e., la fonction du guide spirituel. 

11. « Al-kalimatu-tayba ». Litt. : « Il n‘y a de Dieu que Dieu ». 
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LAVOIE DU SABRE JAPONAIS 
ou les opérations initiatiques 


La Voie du sabre japonais fait partie des voies de sagesse extrême-orien¬ 
tales qui appliquent à la situation particulière du combat les principes 
cosmologiques et métaphysiques des doctrines du shinto ou du bouddhisme 
zen, suivant les écoles. A ce titre, elle peut être considéré comme un authen¬ 
tique art traditionnel relevant d’un équivalent japonais de la chevalerie occi¬ 
dentale. Ainsi le cheminement dans l’art de la guerre, dont le sabre japonais 
est à la fois le symbole et « l’outil », suit une progression dont les étapes 
présentent un grand intérêt du point de vue initiatique, pour peu que l’on 
s’en tienne aux écoles de sabre restées dans l’esprit d’une transmission 
authentique, ce qui disqualifie d’emblée toutes les disciplines entrées dans 
le domaine du sport moderne, c’est-à-dire du jeu compétitif (dans le cas du 
sabre japonais : le kendo). On relèvera du reste certaines analogies avec les 
premiers degrés de la Franc-maçonnerie, même s’il convient en réalité 
d’étendre une correspondance de ce type avec l’initiation de métier opéra¬ 
tive en général, étant donné que l’art du sabre japonais, dont la transmission 
est restée intégrale 1 de ce point de vue, n’a pas connu d’évolution vers une 
phase purement spéculative. 


Considérations liminaires 

Pour les voies de sagesse, dont l’essence est étemelle, les conditions de 


I. La transmission complète d’une forme traditionnelle suppose que restent réunies trois 
composantes : la doctrine, la technique et la Voie, cette dernière étant source des deux autres 
et finalité du cheminement. Les écoles traditionnelles de sabre japonais ont en effet conservé 
ce ternaire: gaku (théorie, savoir de type universitaire), jutsu (technique au sens de l’habileté 
de l’artisan), dô (la Voie). 
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lieu et de temps (et, partant, de culture) constituent en quelque sorte un 
point de départ obligé pour les futurs adeptes. Ceci rend compte en premier 
lieu des différences qui existent de part le monde entre les voies de l’ensei¬ 
gnement traditionnel et en deuxième lieu des adaptations nécessaires de 
certains aspects plus extérieurs de cet enseignement au cours de l’histoire. 
C’est le cas, en particulier, de l’art du sabre japonais si l’on considère 
certaines adaptations qu’il a connues au cours de son histoire. On peut 
notamment citer les modifications de pratique et d’organisation des dôjô 
(lieux d’étude et de pratique) qui ont résulté de la période de paix forcée 
depuis la bataille de Sekigahara (1600) jusqu’à l’ère Meiji inaugurée en 
1668. 

Notons dès maintenant que la conservation de l’art métallurgique de la 
fabrication des sabres japonais présente aussi des analogies frappantes avec 
la transmission des connaissances initiatiques de métier en Occident. Une 
étude de la portée métaphysique de cette tradition de la forge et du polis¬ 
sage, appliquée au sabre japonais, compléterait utilement l’approche 
proposée ici de l’art du sabre. 

Un autre point doit retenir l’attention lorsque l’on traite d’une discipline 
japonaise traditionnelle comme l’art du sabre : l’art de la guerre lui-même, 
poussé au point où il rencontre la doctrine métaphysique qui en est la 
source, peut être considéré dans l’ensemble de la tradition japonaise comme 
une voie de réalisation parmi d’autres, toutes orientées vers un seul et même 
but. Ce dernier relève justement d’une doctrine telle que celles du Boud¬ 
dhisme 2 , du Taoïsme 3 ou du Shintoïsme 4 . La voie du thé, celle de l’art floral 
ou celle de l’écriture des idéogrammes - considérés avec toute leur portée 
sacrée d’hiéroglyphes en l’occurrence - sont autant d’autres voies « de 
l’éveil ». 

Dans le même ordre d’idée, il sera intéressant d’examiner, d’un point 
de vue traditionnel, les rapports hiérarchiques qui existent au Japon entre ces 
disciplines. En effet, dans la pratique du bouddhisme zen, qui est la plus 
empreinte de Taoïsme (et dérivant de la méthode contemplative du 


2. Pris ici dans le contexte de la pratique Zen. 

3. La référence à do , lecture japonaise de Pidéogramme chinois tao, la Voie, dans le nom 
même de nombreuses disciplines, martiales ou non, est un rappel de la doctrine taoïste sous- 
jacente dans bien des cas. 

4. Littéralement : « Voie divine », où l’idéogramme shin, qui se lit également kcimi , désigne 

toutes les divinités du Shintoïsme. 


52 


bouddhisme dhyâna ), on observe que les moines pratiquent en général très 
peu de disciplines actives ou expressives, afin de ne point se détourner de 
la voie méditative et contemplative. Cependant, ils pratiquent assez couram¬ 
ment la calligraphie et le tir à Tare, ce dernier se trouvant ainsi placé au 
sommet d’une sorte de hiérarchie spirituelle des arts martiaux traditionnels. 
Puis vient Part du sabre, apanage du samouraï. En référence aux initiations 
chevaleresque et sacerdotale, on voit par là que ces deux disciplines de Tare 
et du sabre constituent en quelque sorte la charnière hiérarchique entre les 
brahmânes 5 et les kshatriyas, pour autant que ces castes puissent être ainsi 
transposées au cas japonais. 

Enfin, il faut noter que l’enseignement doctrinal explicite est normale¬ 
ment réduit au minimum dans les disciplines martiales japonaises et n’in¬ 
tervient qu’à point nommé, au moment précis où le pratiquant peut recevoir 
une donnée utile à sa progression : un éclaircissement, une distinction utile 
pour dissiper telle ou telle confusion, au moment précis où cette dernière, 
comme un fruit mûr, doit tomber. C’est tout l’art du Maître de savoir recon¬ 
naître ces moments particuliers dans le parcours de son élève et de lui 
donner ainsi la clef du développement suivant. 



5. Une référence à la doctrine hindoue concernant la hiérarchie initiatique et la signification 
profonde du système des castes permet d’inscrire ces considérations dans la perspective la 
plus large. 
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1. Se tourner vers l'intérieur 


La pratique de la Voie du sabre consiste en premier lieu à perfectionner 
le mouvement graduellement, jusqu’à mettre la conscience en activité 
permanente de contrôle et de coordination du corps, ce qui oriente la 
personne nécessairement vers elle-même, en commençant par le corps. Mais 
sans s’y arrêter. 

L’enseignement se trouve normalement hiérarchisé en commençant par 
les formes 6 les plus carrées. La posture assise ou debout s’appuie à ce stade 
sur un carré et l’on accorde une grande importance à la qualité des appuis 
ainsi qu’à la relation avec la Terre. 

Prendre place, dégainer, pourfendre, rengainer, reprendre place. Il se 
produit lors de cette pratique un équilibrage structurel et énergétique du 
corps, un nettoyage émotionnel et finalement un éclaircissement du 
domaine subtil, l’ensemble du processus pouvant se rapporter finalement à 
une purification. En passant, le pratiquant découvre sa structure mentale au 
gré des difficultés qui se présentent dans l’accomplissement de cette puri¬ 
fication ; c’est là une vertu patente de la pratique dans le domaine 
psychique. Le sabreur éprouve ainsi les lois qui gouvernent son corps de 
plus en plus profondément, jusqu’à leur principe immédiat qui s’applique 
également au psychisme et fonde, du reste, toute analogie entre les moda¬ 
lités subtile et corporelle de l’être humain individuel. 

En effet, quelques principes fondamentaux régissant le corps et le 
mouvement se dégagent peu à peu de la multiplicité des techniques de l’art, 
lesquelles n’en sont que des applications dans différentes conditions. Or 
ces principes ne relèvent évidemment pas du corps lui-même. Ils en sont la 
loi, dans la mesure où celle-ci s’exprime dans la situation du combat au 
sabre. 

Il s’agit en réalité d’une ouverture vers la signification symbolique du 
corps humain lui-même, d’une amorce de l’intuition intellectuelle. Cette 
intuition porte simplement sur l’analogie dont il était question plus haut : 
l’étude pratique du mouvement montre que son exécution recèle un contenu 


6. Ces formes, appelées kata, sont caractéristiques de l’école ; elles sont maintenues secrètes 

traditionnellement et il faut noter que l’idéogramme correspondant, qui peut parfois se lire 

aussi hô, signifie : « direction, orientation », d’où le terme hôgaku : « science traditionnelle 

de l’orientation », qui est en fait la cosmologie extrême orientale. 
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émotionnel 7 et au delà de ce contenu, une signification. Et de telles signifi¬ 
cations, rassemblées patiemment par le pratiquant, évoquent intuitivement 
quelques principes qui, une fois connus, siègent à l’origine de l’action. 

Du reste, ces principes peuvent être appréhendés géométriquement 
puisqu’il s’agit de la fonne dynamique du mouvement qui, s’il est considéré 
en simultanéité, trace dans l’espace une figure géométrique. Les affinités 
très fortes entre l’art du sabre et la calligraphie en Extrême-Orient, souli¬ 
gnées par de nombreux maîtres, proviennent de qu’ils sont, en effet, deux 
sciences du lieu et deux arts du trait 8 , pourrait-on dire. Le centre du corps, 
la colonne vertébrale, les mains et la pointe du sabre, notamment, décrivent 
des tracés rectilignes et curvilignes qui, pour évanescents qu’ils soient, 
constituent des supports de contemplation utiles. C’est ainsi que le prati¬ 
quant se tourne vers l’intérieur de lui-même et découvre un domaine de 
plus en plus vaste. 

Le rite qui préside à la pratique du sabre est le plus souvent très 
dépouillé ; il comprend les éléments suivants : entrer dans le dôjô 9 * , prendre 
place à genoux 10 et disposer le sabre près de soi en faisant face à un orient 11 
commun, saluer 12 dans bien des cas adresser au sabre un nouveau salut. 
Puis, le travail sur les formes de l’école 13 commence. Le travail s’achève par 
le même rituel exécuté dans l’ordre inverse. 


7. Du point de vue émotionnel, l’aspect guerrier du sabre qui pourfend et tue peut rebuter 
certains pratiquants et en attirer d’autres, suivants leurs tendances personnelles. La pratique 
à ce stade liminaire conduit tout simplement à oublier peu à peu cet aspect pour ne penser 
qu’au mouvement et à la rectification progressive des postures et coupes. Comme on le 
verra, la question de la mort retrouvera le pratiquant plus loin sur le chemin, sous un angle 
totalement différent. 

8. La notion de hasuji, trajet de la lame dans l’espace, figure parmi les composantes impor¬ 
tantes de l’enseignement du sabre japonais et caractérise cette affinité avec la calligraphie 
japonaise. 

9. Lieu de l’étude de la Voie, réservé aux pratiquants. 

10. Les pieds repliés sous le corps, cette posture, s’appelle seiza : « l’assise correcte ». 

11. C’est-à-dire une orientation vers un côté du dôjô , symbolisant la source de l’enseigne¬ 
ment. 11 s’y trouve la calligraphie d’une sagesse, parfois de la main du fondateur de l’école, 
ou bien une photographie lorsque l’école est plus récemment fondée, ou encore un sabre 
(dont le symbolisme sera précisé par la suite), auxquels s’ajoute dans certains cas un rappel 
de la vie végétale (plantes ou fleurs fraîches). 

12. Le salut en question est une flexion du buste. 

13. Cette notion d’école doit être précisée : l’idéogramme ryû, qui signifie littéralement 
« courant », traduit bien l’idée de courants affluents vers un seul fleuve qui représenterait 
la Voie. Ainsi les fondateurs historiques de tel ou tel art martial ont en fait créé un courant 
particulier qui reste uni à la Voie traditionnelle du combat, appelée budô. 
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Tous les pratiquants ayant pris place, avant le salut dirigé vers l’orient, 
une méditation plus ou moins longue constitue une préparation volontaire 
à pratiquer d’une manière telle que l’influence spirituelle puisse opérer. 

Cette méditation est de type zen, pratique du bouddhisme dont nous 
savons qu’elle a reçu l’influence du Taoïsme. La posture, la respiration et 
l’orientation mentale visent ainsi la réalisation du centre de la personne. 

11 faut noter ici que le rite doit être exécuté dans un esprit de continuité 
avec la pratique des formes de l’école. La marche vers un emplacement 
choisi conformément à l’harmonie ordonnée du clôjô, la manière de s’as¬ 
seoir, de saluer, sont déjà des éléments de travail technique. Réciproque¬ 
ment, la pratique des formes de l’école n’est jamais pure technique et le 
sens de chaque mouvement, qui n’est pénétré que graduellement, lui donne 
une dimension rituelle en soi. Ainsi la distinction entre le rite et le travail 
technique s’efface-t-elle dans une continuité de présence intérieure qui n’est 
effectivement réalisée qu’aux étapes esquissées ci-après. 


2. Se concentrer 

Le pratiquant avancé de l’art du sabre harmonise peu à peu ses mouve¬ 
ments dans lesquels il applique un petit nombre de principes rassemblés et 
hiérarchisés. D’un point de vue extérieur, on observe que les formes sont 
exécutées de plus en plus sobrement, dans une économie de mouvement 
qui donne un sentiment d’unité globale de la personne. Il s’en dégage une 
grande beauté. 

Stabilité et équilibre sont les signes extérieurs des opérations qui sont en 
cours et de certains acquis correspondants. Le centre physique du prati¬ 
quant, désigné dans la tradition orientale comme le chakra sub-ombilical et 
dénommé seika tanden 14 ou kikaï tanden 15 en japonais, est mis en œuvre 
consciemment comme source principale de toute l’énergie du mouvement. 
De même le mental s’oriente vers un point central, immobile, seul lieu ou 


14. Tanden désigne en japonais une petite zone de concentration énergétique. Seika signifie : 
« sous le nombril ». 

15. Kikaï est « la mer du ki ». Cette dénomination du même centre énergétique met l’accent 
sur son lien avec le capital inné, hérité des ancêtres, de l’énergie rassemblée dans ce centre 
particulier. 
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la vigilance peut être complète. A ce stade les formes étudiées trouvent un 
rythme et un déploiement de plus en plus harmonieux, une puissance 
considérablement accrue, ceci sans effort physique. 

En fait, la concentration physique et énergétique peut trouver grâce à 
l’intuition symbolique du pratiquant une correspondance dans la concentra¬ 
tion mentale qui revient à un dépouillement progressif du moi. Il s’agit de 
retirer les adhérences centrifuges qui piègent la conscience ; citons par 
exemple un certain désir de pouvoir sur les autres pratiquants moins 
avancés, couramment observé dans bien des dôjô. 

Ainsi l’être individuel s’approche consciemment de son centre, de plus 
en plus près, et peut commencer à transmettre les techniques. La qualité 
indéniable de sa pratique rend son enseignement incontestable : c’est un 
expert.Cela correspond à un acquis fondamental : le sabreur délaisse les 
mouvements eux-mêmes et concentre sa volonté sur les principes qu’il en 
a dégagé, lesquels trouvent dans les mouvements du corps et du sabre une 
sorte d’illustration naturelle. Ce retrait de la volonté dans l’essence de l’acte 
n’est visible que pour l’observateur expert, par quelques signes indéniables : 
sobriété, beauté et rythme parfait d’un mouvement qui prend en défaut tous 
les efforts techniques et tactiques de l’adversaire. 

Ayant rassemblé, organisé mentalement, et réalisé peu à peu quelques 
principes prépondérants au cœur des techniques, une autre intuition peut 
apparaître : ces principes ne relèvent-ils pas d’un seul ? Extension et rétrac¬ 
tion, verticalité et horizontalité, mesure des vitesses et distances, spontanéité 
du jaillissement et vigilance dans toutes les directions, alternance et simul¬ 
tanéité des pleins et des vides, stabilité dans le mouvement, voire immobilité 
dans le mouvement ? 

Ces données sûres de la pratique et de la progression dans la voie 
peuvent être hiérarchisées et rattachées à une seule source qu’elles semblent 
désigner, au delà de la vue et pourtant si proche. Comment atteindre ce point 
central autour duquel la posture physique et mentale s’est affinée par tant 
de pratique, de réflexion et de méditation ? 

Ici, il peut être utile de contempler le nom choisi par certaines écoles 
pour désigner la voie du sabre : Iaïdô. L’idéogramme I peut être traduit en 
l’occurrence par « l’instant présent » ou simplement par « présence », aï par 
« l’union » et comme il a été rappelé, dô signifie la Voie, le tao en chinois. 
Tout un programme : la Voie de l’Union avec le Présent. Le but est désigné 
comme l’étemel présent situé en dehors des fluctuations du temps, libéré de 
l’enchaînement des causes et des conséquences. Pour donner une illustration 
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technique de cette notion importante, il suffit d’indiquer la recherche 
constante d’enchaînements qui peuvent être arrêtés à tout moment et qui, 
malgré la puissance et la vitesse parfois mis en œuvre, ne sont jamais la 
conséquence involontaire du mouvement précédent. L’inertie laisse place à 
la liberté du mouvement. Notons enfin que le sabre lui-même n’est pas 
mentionné dans le nom de cette discipline, alors qu’il s’agit de désigner des 
écoles qui enseignent son maniement. 

Dans une correspondance avec l’initiation de métier, ce qui tient lieu, 
d’une certaine manière, de Chef d’œuvre, est la forme, appelée kata. C’est 
cette forme qui peut atteindre à la perfection et fait l’objet d’une apprécia¬ 
tion par le maître ; elle reflète à ses yeux la station actuelle de l’élève sur la 
Voie. 


3. L’éveil 


Ici se trouve le domaine de quelques Maîtres d’exception dans l’histoire 
martiale japonaise. Les écoles traditionnelles de sabre depuis les temps 
anciens ont transmis les techniques et kata d’une manière si fidèle et inté¬ 
grale qu’ont pu apparaître de Grands Maîtres. Selon toute apparence, le 
sabre n’était plus pour eux seulement une arme car ils maniaient conjoin¬ 
tement avec le sabre réel le sabre vrai qui est d’un autre ordre. 

Le sabre tue, la coupe donne la mort. Mais le pratiquant d’exception 
travaille depuis longtemps déjà dans le domaine intérieur et semble s’être 
approché indéfiniment de son propre centre. Il a donc abandonné le but de 
tuer et la notion même d’efficacité martiale lui est devenue secondaire 16 , 
sans qu’il la perde toutefois de vue. Mais le lien indissoluble entre le sabre 
et la question de vie ou de mort rattrape un jour ce pratiquant exceptionnel. 

Il est dit que le but de la coupe est de trancher Y ego, annihiler le moi. Il 
semble bien que cela soit possible effectivement pour certains de ces maîtres 
qui ont sans doute coupé un beau jour, munis du chef d’œuvre de forge qui 
est leur outil, tous les attachements du moi. Ils sont entrés en pleine lumière 
et ont commencé à réfracter la lumière universelle, n’étant plus soumis aux 


16. Secondaire au sens strict : qui vient en second, ce qui ne signifie ni absente ni 
négligeable. 
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limitations de l’existence individuelle que dans la mesure où leur propre 
volonté y consentit. Ils ont transmis un enseignement difficile à pénétrer, 
exprimé symboliquement avec des allures de poésie, au service du Ciel. Le 
dernier exemple connu est sans doute ce grand quêteur d’absolu qu’était 
Maître Ueshiba Morihei, fondateur de l’Aïkido 17 . 

La forme curviligne du sabre et celle des mouvements de coupe (partie 
supérieure du corps) s’est reliée par le travail répété du pratiquant avec les 
formes carrées des déplacements du corps sur le plan du sol (partie 
inférieure). 

Le sabre qui tue est devenu vivificateur, comme on le précisera plus loin. 

La pratique elle-même du Iaïdô n’enseigne pas explicitement ce qu’est 
cet état ni quelle mutation s’est opérée au centre de l’être. Ainsi, la pratique 
du sabre japonais conduit « seulement » le pratiquant vers son propre centre 
individuel, cette limite si proche et pourtant apparemment hors d’atteinte. 
Ceci explique sans doute le fait que les maîtres dont il est question ici aient 
le plus souvent fondé de nouvelles écoles, sans pouvoir se satisfaire de l’en¬ 
seignement donné par celle qui les a accueillis ; ils ont créé des courants 
appelés ryû qui, dérivant chacun d’un courant précédant, constituent la vie 
dans la Voie du sabre. 

Intrinsèquement, le sabre japonais est un symbole du domaine céleste, 
comme nous le confirme sa forme courbe, comme un arc de cercle, qui 
permet d’approcher du centre où pourra s’ouvrir la porte de ce domaine, si 
le tranchant opère effectivement la mort du moi. 

En ce sens, les opérations intérieures d’un cercle d’acier peuvent être 
comptées au nombre des techniques de réalisation pour les degrés des petits 
mystères, pour peu qu’elles soient transmises par une chaîne ininterrompue 
de maîtres. 


4. Voie dit métier et voie du combat 

Une certaine analogie entre l’art du sabre japonais et l’initiation de 
métier a déjà été mentionnée en passant. Partant de la dimension intérieure 


17. Les écrits de ce grand Maître sont sans équivoque sur le caractère initiatique de son 
enseignement. Ils sont cependant baignés de doctrine shinto , ce qui les rend relativement 
difficiles d’accès. 
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et initiatique du métier, il est intéressant d’examiner plus avant le mode 
opératoire analogue pour l’exercice du combat. Commençons par une 
simple comparaison : 

Dans l’exercice du métier, c’est l’unification de l’ouvrier et de l’œuvre 
qui opère le dépassement du moi. Ceci suppose bien entendu que les formes 
et techniques de l’exercice du métier soient maintenues dans une conformité 
avec la doctrine universelle (via les symboles et les rites) transmise par le 
courant traditionnel considéré (compagnonnage français, franc-maçonnerie 
opérative anglo-saxonne ou bauhütte germanique). Dans ce cas, l’influence 
spirituelle transmise par l’initiation trouve une actualisation dans l’exercice 
du métier par la perfection de la forme, permettant seule de passer au delà 
de toute forme et de toute technique, dans le domaine des principes, c’est à 
dire du Trait proprement dit. 

Dans l’exercice du combat, de manière analogue, il faut rechercher la 
perfection dans les formes et techniques martiales, en conformité avec la 
doctrine traditionnelle du courant considéré. L’efficacité, par exemple, qui 
ressortit aux fruits de l’action, doit rester subordonnée à des impératifs supé¬ 
rieurs dont le respect peut conduire à la défaite dans une situation déviée 
(ruse, traîtrise, équipements non conformes à la tradition, etc.) En effet, la 
victoire que vise la Voie du Combat est d’un ordre plus élevé : la forme 
martiale parfaite est dirigée par les principes universels, à travers le combat¬ 
tant, contre son moi , lequel succombe sous le coup. C’est l’unité du 
combattant et de l’adversaire qui est alors réalisée. 

En fin de compte, dans le métier comme dans le combat, il s’agit de 
réduire et supprimer les formes mentales particulières qui déterminent le 
moi. Les gestes du métier aussi bien que la coupe de l’épée peuvent les 
détruire. Privé du semblant de réalité que lui donnaient ces formes mentales, 
le moi cède au désir d’unité, ne pouvant plus y faire obstacle : dans un cas, 
unité de l’ouvrier, de l’œuvre, et de l’outil ; dans l’autre cas, unité du 
combattant, de l’adversaire et de l’arme. Ce dernier point explique l’iden¬ 
tification par les samouraïs de leur sabre et de leur âme, correspondant bien 
à une parole compagnonnique selon laquelle le compagnon et son chef 
d’œuvre ne font qu’un. 


5. laïdô et chevalerie occidentale 

Au même niveau, dans la hiérarchie initiatique mentionnée au début de 
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cette étude, une correspondance existe entre le laïdô et une autre voie du 
combat qui réalise, comme l’initiation de métier, l’intégration des poten¬ 
tialités individuelles, à la limite du domaine universel (but des petits 
mystères) : la chevalerie occidentale. 

Un premier aperçu de la tradition occidentale de chevalerie montre que 
son cheminement passe par la guerre pour atteindre l’Amour. La guerre en 
question est la Guerre Sainte dans laquelle l’ennemi est intérieur : l’en¬ 
semble des tendances descendantes de l’homme vers ses limitations les plus 
basses. Le combat extérieur et ses techniques n’auront d’efficience opéra¬ 
tive que si la transmission d’une influence spirituelle les vivifie pour en 
faire les symboles agis du combat intérieur 18 . 

Atteindre à l’Amour, c’est avoir vaincu le moi au centre de Soi, là où 
l’épée est brandie verticalement et non plus maniée horizontalement, en 
vue de confrontations. Dans ce lieu où le cœur s’ouvre aux réalités univer¬ 
selles, les aspects tranchant et lumineux de l’épée sont unifiés. De nombreux 
parallèles seraient à faire avec l’épée de justice et avec celle mentionnée 
par le prophète Ézéchiel 19 . 

L’épée devient alors un symbole transcendant qui dépasse même le 
domaine céleste et la quête ontologique. Il faut remarquer du reste que cette 
préfiguration des grands mystères n’est pas non plus absente de l’initiation 
de métier, symboliquement, par l’équivalence qu’il y a de ce point de vue 
entre l’épée et le maillet, en référence au marteau de Thor. 

Quant à l’Amour, il fait également l’objet d’une méthode symbolique par 
le biais de l’amour courtois et de la fonction de la dame dans la tradition 
occitane des troubadours ou dans la tradition allemande des minnesinger , 
par exemple. La Dame, pour l’amour de laquelle le chevalier doit consentir 
tous les sacrifices, est le symbole de l’âme et de la connaissance vraie. Ainsi 
l’amour humain et sentimental opère, lui aussi symboliquement, par la vertu 
d’un code de chevalerie qui en transpose les effets à l’intérieur de la 


18. La légende arthurienne fournit un bel exemple de cette transposition, notamment dans 
l’épisode de la quête du Graal. Voir la version du Templier allemand Wolfram von 
Eschenbach, dans son Parzival. 

19. Ezéchiel 21,9 : « Fils de l’homme, prophétise, et dis: Ainsi parle l’Étemel. Dis : L’épée ! 
l’épée ! Elle est aiguisée, elle est polie » ; 21, 10 : « C'est pour massacrer qu ’elle est aiguisée, 
C'est pour étinceler qu ’elle est polie ». 


61 



personne. Il vivifie alors celle-ci spirituellement, dépassant le domaine des 
relations homme-femme pour faire approcher l’Amour universel. 

La voie du sabre japonais offre également ce passage du combat de 
confrontation à l’harmonie universelle, presque atteinte au centre de l’être 
individuel, comme on l’a vu plus haut. L’état d’absolu-invaincu, aspect 
martial de l’éveil, est obtenu lorsque le potentiel destructeur du sabre est 
réintégré dans l’équilibre parfait de la maîtrise. Le sabre devient régulateur 
du cosmos dans la main du maître, tuant le moi pour dévoiler le Soi. 
L’amour de la dame n’est pas utilisé comme symbole mais le principe est 
identique : le combat intérieur conduit l’être en son centre individuel, là où 
le moi pourra subir la coupe finale et laisser le cœur s’ouvrir à l’Amour 
vrai, régulateur de l’harmonie cosmique. Ce jour-là, une coupe parfaite 
survient qui entaille une racine du moi et provoque en lui une sorte d’hémor¬ 
ragie irréversible. Bienheureux celui qui tenait ce sabre car la Voie s’aplanil 
devant lui. 

Une belle sagesse, parfois calligraphiée dans les dôjô, exprime cette 
réalisation de la maîtrise en japonais : « SETSU NIN TÔ, KATSU JIN 
KEN » : « le sabre tue l'homme, le Sabre vivifie l ’Homme ». 

Jean-Marc LATOUR 
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La calligraphie représente l’idéogramme chinois Tao, 
dont la lecture japonnaise est Dô (style fluide). 



LA SOURCE D’ABONDANCE 
ET 

LA MANIFESTATION AXIALE 


Dans la tradition islamique, nous dit René Guénon ', on trouve une figure 
semblablement disposée, comprenant le nom du Prophète au centre et ceux 
des quatre premiers Kholafâ aux angles : « ... ici encore, le Prophète , appa¬ 
raissant comme rukn-cil-arkân (lit. VAngle des Angles ou le Piliers des 
Piliers) et se situant à un niveau supérieur aux quatre autres qui sont 
comme ses reflets partiels dans diverses fonctions plus particularisées ... ». 
L’illustration en couverture où figurent, autour d’un bassin central, quatre 
cavaliers arabes, épées au clair, sur leurs montures, comporte des particu¬ 
larités symboliques de provenances différentes. 

Tout d’abord, concernant la pièce d’eau centrale, il s’agit du Bassin 
recueillant l’eau de la Source d’Abondance paradisiaque appelée « al- 
Kawthar » 2 , auprès de laquelle se tiendra le Prophète afin d’y accueillir ses 


1. Symboles fondamentaux de la science sacrée , chap. XLV : “Al-Arkân” p. 300, 
Ed. Gallimard. 

2. Q. CVIII où il est dit : « Nous t ’avons donné (à toi, Ô Prophète !) le Kawthar (la 
Source d Abondance). Adresse ta Prière à ton Seigneur et sacrifie Celui qui te hait 
mourra sans postérité ». Il s’agit ici non pas de la postérité terrestre mais de l’ac¬ 
complissement posthume tel qu’en rend compte le verset en XVII72 : « Quiconque 
était aveugle en ce monde, sera aveugle et plus égaré encore dans la vie future ». 
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Compagnons. Cette Source et le Bassin où elle se déverse représente donc 
la fonction axiale du Prophète par rapport aux 4 cavaliers symbolisant les 
4 Califes Bien-guidés, c’est-à-dire rattachés au Centre et à la Plénitude 
divine. Une note de René Guénon, dans son étude Er-Rûh vient renforcer 
cette interprétation, où il nous dit : « Dans certaines formules ésotériques , 
le nom d’Er-Rûh est associé à ceux de quatre anges par rapport auxquels 
il est, dans l ’ordre céleste, ce qu 'est, dans l ’ordre terrestre, le Prophète par 
rapport aux quatre premiers Kholafâ ; cela convient bien à Mitatrûn, qui 
d*ailleurs s ’identifie ainsi nettement à Er-Rûh el-mohammediyah » 3 . 

En complémentarité de ce symbolisme du Centre axial, celui des épées 
de feu et de lumière représente le pouvoir du discernement de l’intellect el 
de la discrimination entre le Bien et le Mal qui permet d’établir la Paix. 
Telle fût la tâche particulière des quatre Kholafâ , successeurs directs du 
Prophète de Ylslâm dont la Mission dura 29 ans de l’an 632 à l’an 661, en 
conformité avec le nombre des Sourates aux Lettres isolées qui nous 
indiquent l’adéquation du Qorân à la Mère du Livre. 

Enfin, apparaît clairement, par la position des épées en rapport avec l’axe 
du corps des quatre Kholafâ , la lettre grecque Gamma, formant ainsi le 
symbole du Swastika qui représente le déploiement de la manifestation :i 
partir et autour du Centre immobile ou Pôle 4 . Dans le Symbolisme de la 
Croix 5 René Guénon nous dit, d’une part : « Le fait que la circonférence , 
qui représente le monde manifesté, soit comme sous-entendue indique très 
nettement que le Swastika n ’est pas une figure du monde, mais bien de l *ac¬ 
tion du Principe à l’égard du monde » ; et d’autre part, au sujet des deux 
sens de de rotation de la figure du swastika rapportée à la rotation d’une 
sphère, de droite à gauche et inversément, qu’il s’agit d’« une même rotation 
vue de l un ou de l ’autre des deux pôles », en analogie avec les deux de vue 
points de vue géocentrique et héliocentrique de l’Astrologie. 


SIRIUS 


3. Aperçus sur Vésotérisme islamique et le Taoïsme, p. 58 note 2. 

4. Cf R. Guénon, Symboles fondamentaux ..., chap. XVII : , pp. 137 à 141. 

5. Chapitre X, Le Swastika. 
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COMPTES RENDUS 


Qâshânî : 

LES INTERPRÉTATIONS ÉSOTÉRIQUES DU CORAN, 

Traduction, notes et commentaires de Michel Vâlsan, 
Éditions Koutoubia. 

Enfin une bonne nouvelle dans le domaine de l’édition qui est celle de la mise 
à disposition du public de l’œuvre magistrale de Michel Vâlsan jusqu’ici réservée 
à des cercles restreints. Or cette œuvre, dans l’exacte continuité de celle de René 
Guénon, possède des qualités éminentes qui doivent être exposées au grand jour du 
point de vue de l’intellectualité pure. D’une part en vue de fortifier celle-ci et de 
lui permettre de donner sa pleine mesure dans un monde où elle est bafouée ; et 
d’autre part pour mettre en avant sa nécessité dans le domaine spécifique, des 
études islamiques ; dont le rôle doit être établi et mis en place sur des bases doctri¬ 
nales sures et avérées. Il s’agit bien, pour tout dire, d’une sorte de clef de voûte 
d’autant plus indispensable que facilement oubliée dans notre monde dominé par 
le seul Règne de la Quantité. 

La réédition, objet de notre propos, est celle de la traduction annotée et 
commentée par Michel Vâlsan des Interprétations ésotériques du Coran (ta y wïlât 
al-qur ’ân) et plus particulièrement des Clefs concernant : La Fâtihah et les Lettres 
isolées de ‘ Abd ar-Razzâq al-Qâshânî ; avec un avant propos et des commentaires 
additionnels de Muhammad Vâlsan, aux éditions Koutoubia. 

Outre la présentation du parcours intellectuel de celui qui devint le Cheikh 
Mustafâ ‘Abd al-‘Azîz, Muhammad Vâlsan insiste sur la qualité éminente de 
« confluent » 1 providentiel que le Cheikh joua entre l’œuvre adamantine de son 
Maître René Guénon et celle de l’interprète suprême de la spiritualité islamique le 
Cheikh al-Akbar Muhyî-d-Dîn Ibn ‘Arabî ; fondant ainsi en Occident les études 
akbariennes. 

L’intérêt spécifique à la réunion des Commentaires sur la Fâtihah et sur les 
séquences des Lettres isolées en tête de 29 des 114 Sourates dénommées Fawâtih 
(pl. de Fâtihah , signifiant : ouverture) étant d’offrir à celui qui « goûte », une 


I. Q. XVIII 60 : « Moïse dit à son jeune serviteur (fatâ) : Je n ’aurai de cesse que je n \aie atteint le 
confluent des 2 mers. » et LV 19 : « IL a fait confluer les 2 mers pour qu ’elles se rencontrent ». 
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palette d’ouvertures à la fois synthétique (la Fâtiha) et d’ordre plus analytique (les 
29 Fawâtih discriminantes). Un enseignement du grand Hallâj disant à cet égard : 
« Dans le Qorân se trouve la Science de toute chose. Or la Science du Qorân réside 
dans les Lettres isolées qui se tiennent en tête des sourates ». 

Nous apporterons pour notre part deux remarques : la première est un accord de 
fond sur la conclusion de Muhammad Vâlsan concernant la base légale islamique 
( Sharî’ah ) résultant de l’interprétation de la Fâtihah , à savoir : « sa disposition 
providentielle pour une large vision de F unité et de F universalité des traditions, 
tant en succession (selon la notion légitime d'abrogation) qu ’en simultanéité (selon 
la notion non moins légitime de la préservation de la validité intime des traditions 
antérieures, même si elles ne répondent plus totalement aux nécessités du Temps) ». 
Ce que pour notre part nous considérons comme exigé par la notion bien comprise 
de Sceau de la Prophétie. Et c’est ce qui incontestablement ressort de la Jurispru¬ 
dence relative au Jeûne du Jour de ‘Âshûrâ ’ pratiqué par le peuple d’Israël en vue 
de fêter sa Délivrance par Moïse du joug de Pharaon. Jeûne donc à la fois aboli par 
la nouvelle Loi islamique qui imposait le Jeûne du mois de Ramadân et maintenu 
comme pratique prophétique en accord avec les deux Paroles du Prophète 
Muhammad, l’une disant à propos de Moïse et de son peuple : « Moi, je suis plus 
proche de Moïse qu’eux-mêmes. Et il jeûna. » ; et l’autre disant : « Moi, dit-il, j’ai 
plus de devoirs envers Moïse que vous (les musulmans). Et il jeûna » 2 . La 
deuxième remarque concernera la façon dont ‘Abd ar-Razzâq al-Qâshânî aborde 
l’interprétation des Lettres isolées. L’auteur procède de manière générale par méto¬ 
nymie ; c’est à dire qu’il remplace un élément donné par celui qui lui est associé. 
Ainsi dans l’expression : « Toute la ville dort » il s’agit bien, chacun le comprendra, 
de ses habitants. Donc concernant les Lettres isolées, telles celles de la première 
séquence : Alif-Lâm-Mîm , l’auteur recherche dans sa position générale : ici, entête 
de la L rc Sourate AFBaqarat après la Sourate d’Ouverture : Al-Fâtihah , puis dans 
les Versets qui lui font directement suite ; l’auteur recherche donc la signification 
de ces 3 sigles énigmatiques qui forment à eux seuls un Verset. Nous ne détaillerons 
pas la démonstration, pour nous, probante de l’auteur mais nous indiquerons 
simplement qu’il rattache naturellement la séquence examinée au processus de la 
Descente divine du Livre ( Kitâb ) dont il est parlé dès le 2 è Verset, à savoir : AllâJi 
(Créateur de toute chose), Djibraïl (le Messager de Dieu : El, dont la dernière lettre 
est : lâm) et Muhammad (dépositaire du Livre en son unicité indivise) ; respecti¬ 
vement indiqués par les Lettres isolées : Alif Lâm et Mîm, initiales ou finales de 
leurs Noms. 

Il est clair que cette approche intéressante peut être complétée par d’autres don! 
une basée sur les valeurs numériques se trouve développée par le Descendant du 
Prophète Ja’far as-Sadîq ; et une autre par le Cheikh al-Akbar Muhyî-d-Dîn 


2. Al-Bukhârî Livre XXV Cbap. 47 ; Livre XXX Chap. 69 ; et Livre LX Chap. 24. 
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Ibn‘Arabî qui s’appuie sur la similitude symbolique entre l’architecture interne et 
externe des 28 lettres de l’alphabet arabe et, à la fois, le processus et les hiérarchies 
découlant de la Manifestation divine 3 . Nous dirons en conclusion que nous 
attendons impatiemment une suite à cette première publication. 

SIRIUS 


Abd Ar-Razzâq Yahyâ : MÉTAPHYSIQUE DE LAZAKÂT 
(Charles-André Gilis) 

Éditions “Le Turban Noir” - 2008 

La zakât , c’est le droit d’Allâh. « La zakât est le droit d ’Allâh sur la richesse et 
sur l’âme » (Ibn ‘Arabî) * l . La doctrine correspondante apparaît avant tout comme 
ésotérique et métaphysique ; ses applications pratiques ne représentent qu’un aspect 
dérivé et subordonné. D’où l’excellence de l’interprétation ésotérique du discours 
de la Loi sacrée sur l’interprétation littérale des règles prescrites, l’excellence de 
l’esprit sur la forme extérieure : « Allez au-delà, ô vous qui êtes doués de regards 
sensibles » (Cor. 59,2), c’est à dire passez « au-delà » du domaine physique afin de 
réaliser l’essence même de la prescription divine. 

L’auteur expose tout d’abord « Les degrés de la ZMkât », à savoir : 

« le premier degré, le plus extérieur [qui] est celui de l’aumône envisagée 
comme un impôt légal, au besoin par la contrainte, au bénéfice des catégories de 
croyants déterminés dans le Coran , sur des biens et dans des conditions également 
définis » (p. 21). 

« le deuxième degré [qui] est d’ordre intérieur et spirituel et [qui] concerne la 
manière dont il convient de s’acquitter de la zakât ... ». Le maître considère que la 
zakât fait en réalité partie du « prêt excellent » qu’il nous appartient de faire à Dieu 
(Cor. 73,20) afin d’en obtenir un bénéfice d’ordre spirituel dans ce monde ou dans 
l’autre (p. 23). 

« Vient ensuite la zakât de l’âme, qui se rapporte à tous les degrés et à toutes 
les modalités de la réalisation métaphysique ». 


3. Ibn ‘Arabî le chapitre sur « la Science des Lettres » des Illuminations de la Mecque, traduit par D. 
Gril Eds Sindbad. ; et Clef spirituelle de l ’Astrologie Musulmane, trad. T. Burckhardt Eds Archè. Cf. 
également René Guénon : « Angélologie de l’alphabet arabe » dans les Aperçus sur T ésotérisme isla¬ 
mique et le Taôisme Eds Gallimard. 

1. L’A. précise que les références sont tirées principalement du chapitre 70 des Futûhât qui traite des 

secrets de la zakât , et qui, dans l’édition critique établie par Uthmân Yahya, s’étend du vol. VIII p. 184- 

513 au vol. IX p.55-95 - ce dont témoignent certains chiffres mentionnés. 
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L’A. évoque à ce propos la notion de grande guerre sainte qui se définit non 
seulement comme un combat contre l’âme, mais également comme un combat de 
l’âme 2 . Celle-ci doit être purifiée pour retrouver son « statut » de « propriété » du 
Très-Haut, revêtir la « parure » divine et subsister par la Subsistance d 'Allâh. N’ont 
pas accès à ce « statut » ceux dont la réalité actuelle est maintenue par l’existencia- 
tion, non par la Réalité elle-même (204-208). 

Le sens ésotérique de la Zakât universelle est évoqué dans le poème initial du 
chapitre 70 des Futûhat , traduit et commenté par l’A. L’aumône légale y est liée 
d’une part à la prière (« la sœur de la prière, c'est la zakât»), d’autre part au 
nombre huit , omniprésent dans l’ensemble des enseignements akbariens. Ce 
nombre est celui de l’Être équitable. L’expression « Être équitable » renvoie, dans 
le contexte doctrinal relatif aux deux rites traditionnels que sont la prière et la zakât, 
au Trône divin, symbole du Centre suprême. 

Les huit modalités de la zakât initiatique, énumérées et développées par l’auteur, 
sont autant de purifications permettant de se rapprocher de Dieu : ainsi, par 
exemple, de la contrainte exercée sur le serviteur du fait qu’il tend, par nature, à 
s’approprier des biens qui ne lui appartiennent pas, contrainte qui lui permet de se 
reconnaître comme le dépositaire, et non le propriétaire de ces biens. 

La zakât légale est soumise à deux conditions essentielles - et complémentaires 
selon Ibn ‘Arabî : la « mesure » (qu’elle appartienne au monde corporel en tant 
que montant redevable, ou au domaine de la manifestation supra-individuelle en 
tant qu’« assignation » ou « détermination »), et l’« écoulement d'une année » (ce 
lien avec les cycles temporels est partagé avec les trois autres obligations fonda¬ 
mentales de l’islâm que sont la prière rituelle, le jeune du mois de Ramadân et l’ac¬ 
complissement du pèlerinage - la profession de foi étant d’ordre métaphysique se 
situe à un degré supérieur aux quatre autres) (p. 52) 3 . 

Qu'Altâh soit le seul propriétaire est le véritable principe qui régit la question 


2. Il est intéressant de rapprocher le « combat de l’âme » de l’action Wu Wei vue comme une action 
« contre tout ce qui contrarie le rythme naturel et l’entrave » (cf. Henri Borel « La philosophie chinoise 
expliquée aux non-sinologues » t. 2 introd.) (la tradition Extrême-orientale sera évoquée encore ultérieu¬ 
rement à diverses reprises). 

3. On retrouve le thème de la “circulation de la lumière” dans la tradition chinoise : « C’est le propre 
de celui qui a atteint le suprême Ching [l’état de pureté parfaite du Sing] de prévoir les évènements 
futurs. La prospérité d un État, d'une lignée, est certes annoncée par d’heureux présages. Le déclin d’un 
État, d ’une lignée, est certes annoncé par de funestes présages. L ’achillée et la tortue donnent aux uns 
et aux autres une expression sensible, ce qui meut les quatre membres. Quand le bonheur, ou le malheur, 
est proche, celui qui est établi dans l ’état de Ching [qui est l ’état d ’omniscience] sait sans aucun doute 
prévoir le bien et le mal. Il s 'identifie par là même à l ’esprit ». 

4. Versets 3 et 4 du poème introductif : 

- Elle [la zakât] se divise entre les huit catégories énumérées par la loi. C’est par ce nombre que 
gouverne l’Être équitable. 

- Le Livre (saint) les mentionne avec leurs attributs et indique leur Station éminente. 
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des redevables et des bénéficiaires. Les huit catégories de bénéficiaires 4 sont inter¬ 
prétées ésotériquement comme se référant non aux bénéficiaires légaux de la zakât, 
mais bien « aux fonctions initiatiques des “ Porteurs du Trône ”, c.à.d. des Initiés 
qui œuvrent à la réalisation du Royaume divin au moyen de la purification inhé¬ 
rente à l’aumône » (p. 31). Il s’agit de ceux qui ont réalisé l’état de servitude, qui 
demeurent dans l’abaissement, œuvrent à la connaissance des principes spirituels, 
se conforment à l’ordre divin, marchent dans la Voie et dont « le salaire est à la 
charge d'Allâh » (p. 70) 5 . 

Quant aux biens imposables, qui relèvent de la zakât , ils sont également au 
nombre de huit : deux métaux (l’or et l’argent), trois catégories d’animaux (les 
ovins, les camélidés et les bovins), et trois catégories appartenant à l’ordre végétal 
(dont les dattes). 

L’A. développe essentiellement le symbolisme des trois catégories animales 
mises en correspondance avec le ternaire traditionnel : esprit, âme, corps, par le 
Cheikh al-Akbar (p. 77) : ainsi, les ovins sont-ils rattachés à T esprit du fait que le 
Très-Haut a fait du bélier la rançon de l’enfant d'Ibrahim, les camélidés au corps 
car ils symbolisent l’éloignement, et le corps apparaît, dans le processus de la mani¬ 
festation, comme la limite la plus basse et la plus grossière, tandis que les bovins 
occupent une place intermédiaire et correspondent à l’âme ; il s’agit de l’âme 
animale arrogante et rétive qui doit être soumise à la purification. 

La zakât est inhérente à l’excellence [ihsân] dans la pratique de la religion 
comprise selon sa signification métaphysique : « ...si tu n’es pas, tu Le vois » 6 . 
Elle joue donc un rôle éminent dans la vie spirituelle en soulignant la vanité du 
monde et des biens temporels lorsqu’ils sont détachés de leur essence divine : 
« Gloire à la transcendance de Celui qui a placé en toute chose une porte ; 
lorsqu’elle s’ouvre, c’est AU âh qui est trouvé auprès de la chose » (Cor. 24, 39) 
(p. 94). 

Ibn ‘Arabî souligne (387) à propos de la hiérarchie à respecter dans les aumônes 
que Ton donne aux créatures (son âme, ses membres, ses proches etc.) que les deux 
premières catégories (l’âme d’une part, et les membres d’autre part du fait qu’ils 


5. La portée initiatique de cette donnée se retrouve dans la tradition Extrême-orientale, où le « prince 
respectable » reçoit sa « rétribution annuelle » du Ciel. Or, la « rétribution annuelle » est rendue par 
« lou », l’un des trois caractères sacrés bénéfiques. Un terme homonyme de ce caractère renvoie au 
Cerf animal présent dans l’art sacré de la Chine. Rappelons l’union du Cerf et de la Licorne des traités 
alchimiques, comme celle du Ciel et de la Terre de la tradition chinoise (Henri Borel ibid. Tchoung- 
Young , XVII). 

6. La tradition Extrême-orientale dit ceci : 

« C’est pourquoi, si le cœur N’est pas constamment, on peut contempler le Mystère de l’essence spiri¬ 
tuelle du Tao ; si le cœur Est constamment, on ne peut qu ’en voir les Limites (Tao Te King I, 3) ». 
Henri Borel ajoute le commentaire suivant : « N'être pas » signifie ici : « libre de tous les désirs 
terrestres », et « Être » signifie ici : « soumis aux appétits terrestres ». 
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sont au nombre de huit correspondant aux « huit Portes du Paradis » - de nouveau 
l’importance du nombre huit-), comportent une signification particulière du point 
de vue initiatique. Mais, la zakât essentielle est celle de l’âme, celle de la réalisation 
initiatique, la seule qui importe pour Ibn 4 Arabî - dont l’enseignement s’adresse aux 
Initiés - tout comme c’était ce même enseignement qu’avait en vue Cheikh Abd al- 
Wâhid (p. 103). Le cœur de cet enseignement doctrinal « repose sur une distinction 
fondamentale : celle de la nécessité et de la contingence » 7 . 

« La nécessité régit (tout) ; la contingence est dépourvue de réalité propre, sous 
quelque aspect que ce soit » (487). La zakât équivaut donc au rejet de l’illusion de 
^indépendance vis à vis de l’ordre cosmique, car c’est cet ordre même qui assure 
la « raison d’être » des choses. Aussi, la purification concerne-t-elle à la fois la 
réalité véritable de ces “choses” et la vision de celui qui les contemple (p. 109). 

« La réalisation opérée par la zakât initiatique n 'est, ni une Voie d'amour, ni 
une Voie reposant sur l'accomplissement des œuvres ; il s'agit d'une Voie de 
Connaissance (...) dont la caractéristique est que le “moyen ” est ici identique à la 
“fin " : on ne peut réaliser la Connaissance du Très-Haut que par Lui » (p. 112). 

L’étude se prolonge par des aperçus sur des zakât diverses. Il s’agit dans tous 
les cas de « situer » l’acte dans une perspective métaphysique, bien que, de ce point 
de vue, « tous les actes du serviteur soient des Actes d'Allâh, qui, de ce fait, ne 
comportent pas de zakât » (p. 124). Toutefois, « si les actes appartiennent à AUâh 
sous un certain aspect, ils appartiennent au serviteur sous un autre ». L’A. évoque 
ainsi « la zakât des passions [qui] consiste non à les combattre ou à les réprimer, 
mais à faire en sorte qu’elles soient utilisées pour Allâh. » L’exemple le plus connu 
est celui de la sainte colère car « le Très-Haut exige qu 'on se mette en colère pour 
Lui ». Un autre exemple est celui des « œuvres » qui s’accordent à la volonté 
divine, sans qu’il y ait d’intention particulière 8 . Ces œuvres relèvent du respect du 
droit d ' Allâh et sont louées par là même (p. 126). Une attention particulière est 
portée par TA. à l’acquisition de la science qui est soumise à la zakât. La science 
dont il s’agit est celle qui se rapporte à Allâh le Très-Haut, et qui ne comporte 
aucune limite (p. 130). Or, selon ce qui a été dit, celui qui recherche la science, s’il 
demeure dans la présence d 'Allâh, ne trouvera que Lui seul, qui en est à la fois et 
l’objet et la source. La science obtenue, c’est l’enseignement qui en constitue la 


7. L’A. renvoie au chapitre XVII des États multiples de l'Être , dans lequel René Guénon expose le 
même enseignement 

8. “La Vertu suprême est Non-Agissante par nature. La vertu inférieure est agissante à dessein ” (Tao 
Te King XXXVIII, 2). 

Henri Borel ajoute en commentaire : « La Vertu suprême » « est » par elle-même, à partir du Tao, elle 

est donc Wu Wei. Mais que, dans l’exercice de la vertu, se lève l’idée : « ceci est vertueux », alors ce 

n’est déjà plus la Vertu qui est à l’œuvre, l’apparence est prise pour la réalité, le nom pour la chose”. 
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zakât. C’est pourquoi la fonction du maître consiste à enseigner comment il 
convient de s’adresser à Dieu, mais l’enseignement lui-même revient au Très-Haut. 
Il s’agit là d’une manifestation de la jalousie divine : « si l'on s 'adresse (extérieu¬ 
rement) à un autre, il convient de demeurer dans la présence divine et de savoir que 
c'est Allâh que l'on questionne » [et nul autre] (435-436). 

La zakât est définie comme étant le droit de Dieu. Ce droit de Dieu sur le monde 
est représenté par le Trône, et le Trône lui-même par une figure circulaire 9 au centre 
de laquelle est ar-Rûh. Le Trône est soutenu par huit anges, qui sont placés à la 
circonférence, quatre situés aux quatre points cardinaux, quatre autres aux quatre 
points intermédiaires. L’A. renvoie ici à l’article de René Guénon : «Notes sur 
l’angéologie de l’alphabet arabe » 10 * * qui traite du passage de l’alphabet de 22 lettres 
à l’alphabet de 28, et des changements de lettres affectant les noms angéliques, et 
donc les « entités » que ces noms désignent. Il est dit en conclusion : « si étrange 
que cela puisse paraître à certains, il est en réalité normal qu 'il en soit ainsi, car 
toutes les modifications des fonnes traditionnelles, et en particulier celles qui affec¬ 
tent la constitution de leurs langues sacrées, doivent avoir nécessairement leurs 
“archétypes ” dans le monde céleste ». 

Le « Trône divin » est ainsi le symbole du Centre suprême. Le poème d’Ibn 
Arabî identifie clairement T autorité traditionnelle qui gouverne le monde et qui 
vise à faire respecter ou à rétablir le droit divin , ce qui est la définition même de 
la zakât spirituelle ll . « Quant aux Porteurs du Trône, “bénéficiaires " de la zakât, 
ils assurent en retour, au bénéfice des hommes, la sauvegarde du Royaume qui 
constitue leur état d'existence » (p. 145). 

La réalisation de la zakât universelle est un privilège de l’islâm, de sorte que le 
statut de dhimmî invalide le bénéfice que le non-musulman pourrait tirer du verse¬ 
ment de l’aumône. Voici, selon le Maître, les raisons du privilège de l’islâm qui se 
comprend par référence à la foi : « la condition nécessaire pour valider la zakât est 
absente : il s'agit de la foi dans T ensemble des prescriptions de la Loi, et non 
uniquement dans la zakât ou dans quelque autre partie » (230-232). Ce privilège 
actualise la sagesse divine propre à la fin de ce temps - sans pourtant remettre en 
question « l’orthodoxie des révélations antérieures et la régularité des fonnes tradi¬ 
tionnelles qui en sont issues » (p. 156). Rappelons que Cheikh Abd al-Wâhid s’est 
exprimé sur l’excellence du « point le plus bas ». Or, le fait pour Vlslâm d’occuper 


9. Cette figure rappelle incontestablement la forme originelle du Taï-Ki de la tradition chinoise. Il est 
d’ailleurs intéressant de relever la proximité, sous maints rapports, de l’ésotérisme islamique avec le 
Taoïsme. 

10. Cf. le recueil « Aperçus sur i 'ésotérisme islamique et le Taoïsme ». 

11. Quant à la “doctrine éminemment ésotérique qui relève du tasarruf et qui concerne l’ultime béné¬ 
diction du Centre Suprême destinée aux hommes”, se reporter également à cet autre ouvrage de Charles- 
André Gilis : “ Qâfet les mystères du Coran Glorieux “, chap. XXI “L 'Oiseau rouge“. 
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le « point le plus bas » est le fondement de son privilège. L ’« Islâm », nous dit l’A. 
« ne prétend pas être une religion supérieure aux autres. Elle est, si on peut dire, 
“éminemment inférieure ” car c 'est Allah, et Lui seul, qui détient le degré métaphy- 
sique et la fonction suprêmes » (p. 163). 

; L’étude, dans son ampleur et dans sa densité, met en garde contre toute entrave 
à l’« accroissement de science », tout en soulignant l’excellence et l’incomparabi¬ 
lité de la forme islamique (p. 180). Et, si quelques notes de lecture ne peuvent que 
tenter d’en rendre l’orientation, elle se doit d’être littéralement « goûtée ». 

Denise RICHARD 


ARTHUR AVALON 
ET LA TRADITION TANTRIQUE 

Une biographie de Sir John Woodroffe 

Aujourd’hui encore, les ouvrages d’Arthur Avalon restent en occident la prin¬ 
cipale source de la connaissance théorique de la tradition tantrique. Même si 
l’orientalisme s’intéresse maintenant à ce domaine et produit de nombreuses études 
d’érudition, d’ailleurs de valeur très inégale, A. Avalon s’impose comme l’inter¬ 
prète par excellence du tantra shastra , dans la mesure où ses écrits constituent une 
véritable transmission régulière des enseignements de cette tradition. En effet, le 
nom d’Arthur Avalon est moins un pseudonyme de John Woodroffe que la désigna¬ 
tion d’un collège initiatique qui a directement inspiré et dirigé la composition des 
textes publiés sous cette signature. 

Bien que, comme le rappelle R Guénon, les individus ne comptent pour rien 
devant la doctrine, il est utile de connaître la personnalité et le milieu dans lequel 
Sir John Woodroffe a vécu et évolué, et plus encore les conditions de sa connais¬ 
sance des tantra, lors de son séjour en Inde, au Bengale, au début du XX e siècle. 
Le personnage est resté longtemps énigmatique et il n’existait aucune travail sur ce 
sujet jusqu’à ce qu’une universitaire anglaise, mme Taylor ', publie il y a quelques 
années une riche biographie de John Woodroffe qui est venue opportunément 
combler cette lacune, et par delà, éclaircir la question concernant proprement Arthur 
Avalon, et la transmission de la connaissance des tantra. 

Sir John Woodroffe est né en 1865 à Calcutta, dans la province indienne du 
Bengale, d’une riche famille bourgeoise anglaise 2 . Il est envoyé en Angleterre pour 


1. « SIR JOHN WOODROFFE, TANTRA AND BENGAL, “ An Indian Soûl in a European Body ” ? », 
par Kathleen Taylor [Curzon Press, Richmond (UK) 2001]. 

2. Son père occupait déjà une fonction importante dans l’administration coloniale britannique, puisqu’il 
était lui-même Avocat général du Bengale et membre du conseil du Vice-roi. 
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recevoir une éducation classique et, après avoir achevé des études de droit, il 
retourne en Inde en 1890, rejoindre son père au barreau de Calcutta. Il deviendra 
juge en 1904 à la Haute Cour de Calcutta et exercera cette profession jusqu’en 
1922 avant de quitter définitivement l’Inde et se retirer en Angleterre l’année 
suivante. Il s’installe finalement dans le sud de la France en 1930, et mourra à 
Beausoleil, près de Monte-Carlo, en 1936. 

C’est pendant la période de son séjour en Inde qu’il sera rattaché et initié à la 
tradition tantrique et qu’il produira la totalité de ses écrits, soit sous son nom propre, 
soit sous celui d’Arthur Avalon 3 . Sir J. Woodroffe est à cette époque un personnage 
de premier plan dans la vie locale. Sa position de juge fait déjà de lui un notable 
de la société anglaise de Calcutta. Mais il s’intéresse à la tradition et à la civilisation 
hindoue, dans différents domaines, et participe activement à la vie intellectuelle et 
politique indienne. Il se retrouve, avec quelques autres intellectuels ou savants euro¬ 
péens comme lui, intégré dans le cercle culturel hindou, imprégnée d’idées occi¬ 
dentales, qui au début du XX e siècle, anime le mouvement nationaliste, dit 
swadeshi 4 , particulièrement actif au Bengale 5 . C’est dans ce milieu que 


3. On trouvera à la fin de cet article une bibliographie des ouvrages publiés sous les noms de J. 
Woodroffe et A. Avalon. 

4. Litt. : « appartennant à son propre pays ». Ce mouvement est essentiellement à la fois politique et 
« culturel », c’est-à-dire, suivant le sens de la notion moderne de « culture », qu’il s’agit davantage 
d’une conception de la tradition influencée par les idées modernes que d’une revivification de la tradition 
elle-même. On peut y distinguer une aile « radicale », engagée dans des actions violentes contre l’oc¬ 
cupant britannique, en vue de l’indépendance politique par le combat révolutionnaire (le célèbre Sri 
Aurobindo fut lui-même impliqué dans l’activité d’organisations clandestines bengalies, combinant 
attentats à la bombe et étude des textes sacrés du yoga et des upanishad...), et une aile « modérée » 
prônant l’affirmation de la culture et de la civilisation hindoue en opposition avec la domination occi¬ 
dentale et l’administration coloniale anglaise par des moyens non-violents (cf. la théorie de la résistance 
non-violente ( styagraha ) de Gandhi). Le mouvement swadeshi est nationaliste, alors que le nationalisme 
est une idéologie typiquement moderne ; et c’est dans le cadre de ce nationalisme qu’il revendique la 
« renaissance » de la tradition hindoue, sous ses différents aspects, intellectuel, artistique et social. Ce 
sont paradoxalement les conceptions modernes de « culture » et de « nationalité » qui servent de support 
à cette réaction indienne contre la domination coloniale et occidentale. Les véritables représentants de 
la tradition hindoue, même quand ils ont influencé ce mouvement, lui restent toujours totalement étran¬ 
gers (comme en Islam, où l’on a pu observer le même phénomène, aussi bien d’ailleurs dans l’Islam 
indien que dans les autres parties du monde musulman) et la Société Théosophique d’Annie Besant 
apparaît nettement, dans ce contexte, comme un instrument de l’action subversive des forces occultes 
de la contre-tradition dans le monde indien, qui aboutira à la création des États modernes de l’Union 
Indienne et du Pakistan en 1947. 

5. C’est la décision du gouvernement colonial de Lord Curzon de la partition du Bengale en 1905 qui 
est à l’origine du mouvement swadeshi. Au début, simple boycott des marchandises anglaises, il s’élargit 
pour promouvoir et défendre tous les aspects de la tradition et de la « culture » indienne en réaction à 
la domination coloniale. Le mouvement nationaliste néo-hindouiste remonte à la formation du National 
Indian Congress en 1885 sous l’influence de la Société Théosophique. Initialement destiné à déléguer 
à une élite indienne occidentalisée une partie du pouvoir exercé par le gouvernement anglais, il s’étendit 
à toute l’Inde et, après une scission intervenue en 1905, devint progressivement, sous la direction 
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s’expriment les idées du courant de renaissance hindouiste. On y retrouve, à côté 
des Woodroffe, qui tiennent salon 6 , des personnages célèbres, comme la famille des 
Tagore, dont la maison est aussi un lieu de réunion très prisé, des orientalistes 
hindouisants comme Havell, ami intime d’Avalon, mais aussi A.K. Coomaras- 
wamy 7 qui l’a rencontré à plusieurs reprises, Nivedita, disciple de Vivekananda, ou 
Alexandra David-Neel 8 . 

Il est important de rappeler ici le rôle de la Société Théosophique dans le 
mouvement « culturel » nationaliste indien, et l’influence profonde des courants 
néo-spiritualistes occidentaux sur le courant néo-hindouiste. À l’époque elle est 
dirigée par Annie Besant, successeur de M me Blavasky. M me Besant participe acti¬ 
vement à la propagande nationaliste. Elle est populaire au point d’être élue prési¬ 
dente de VIndian National Congress en 1917, avant d’être supplantée quelques 
années plus tard par Gandhi. 

John Woodroffe participe en 1907 à la fondation de l Tndian Society of Oriental 
Art , qui gravite autour de la famille Tagore. II en sera même le président 9 . La 
société publie des revues, organise des expositions et des conférences, des réunions 
privées, afin de promouvoir l’art hindou. Dans ce contexte, il apparaît comme le 
défenseur de l’hindouisme qu’il oppose à l’occident moderne, et multiplie confé¬ 
rences et interventions. Son attitude favorable aux indiens dans plusieurs de ses 
jugements rendus à la Cour d’Appel de Calcutta l(J , comme sa sympathie pour le 


de Gandhi à partir de 1919, le principal parti nationaliste indépendantiste indien. Le courant néo-spiri¬ 
tualiste hindou est représenté, à côté de la Société Théosophique, par d’autres organisations comme le 
brahmo Sabha et YArya Samaj. 

6. Ellen Woodroffe, l’épouse d’Avalon, est pianiste, et l’accompagne, du moins dans un premier temps, 
dans ses études indiennes (elle cosignera avec son mari la publication en 1913 d’un recueil d’hymnes 
tantriques traduits en anglais, Hymns to the Goddess , bien que ce soit sûrement A B Ghose qui ait 
effectué la traduction). 

7. Le premier séjour en Inde d’A.K. Coomaraswamy date de 1907. Il y retourne plusieurs fois entre 1909 
et 1913, et fréquente assidûment le cercle des Tagore. C’est dans la maison des Woodroffe qu’il donnera 
lecture de la première version de son étude sur la peinture rajpoute. Dans sa biographie d’A.K. Cooma¬ 
raswamy, A. Lipsey considère qu’il n’a pas été influencé par Woodroffe. Il est vrai que les écrits 
d’A.K.C. s’appuient essentiellement, en ce qui concerne les références à la tradition hindoue, sur le 
brahmanisme védique, et qu’il n’y est pratiquement jamais question des tantra. De son côté, Mme 
Taylor rapporte quelques témoignages sur une éventuelle initiation de Coomaraswamy par le guru 
d’Avalon qui reste cependant très hypothétique, et même improbable. 

8. On ne mentionne ici que quelques personnages parmi les plus connus. M mc Taylor dresse dans son 
ouvrage un tableau très vivant de ce milieu et de ses nombreux acteurs, qui reçut occasionnellement le 
soutien d’importants dignitaires de l’administration anglaise, sympathisants de l’Inde traditionnelle, 
comme les gouverneurs du Bengale Lord Ronaldshay et Lord Carmichael, ou même le vice-roi Lord 
Curzon. 

9. Il est d’ailleurs, occasionnellement, membre de plusieurs organisations, comme la Ail India Cows 
Conférence Association, patronnée par l ’Arya Samaj , et qui agit en faveur de la protection du bétail, ou 
la Vivekananda Society... 

10. Dans deux affaires. Le juge Woodroffe rendit un jugement favorable, une fois à un brahmane rendu 
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mouvement nationaliste indien, contribueront à sa popularité. 

Dans une série de textes publiés vers la fin de la l ère guerre mondiale : Is India 
Civilized (1918) * 11 , Bhârata Shakti (1917), The Seed of Race ( 1919), S J Woodroffe 
adopte un point de vue traditionnel en opposant la civilisation de l’Orient indien et 
celle de l’occident moderne. Ces écrits, qui n’ont rien perdu de leur actualité, sont 
comme le versant historique et extérieur de l’ensemble de l’œuvre dont le côté 
doctrinal et intellectuel, qui reste évidemment le plus important, est constitué par 
les principaux ouvrages de S. J. Woodroffe 12 : Shakti an Shakta 13 (1918), Garland 
ofletters 14 (1922), The world as Power { 1922-1923) l5 , et ceux signés A Avalon : 
The great Libération 16 (1913), Principles of Tantra 17 (1914), The serpent Power 18 
(1918) 19 . 

À la suite de la publication de ses principaux ouvrages, entre 1913 et 1917, 


coupable d’un crime rituel, l’autre fois à un gardien de temple en conflit avec un propriétaire terrien, 
par quoi il manifesta sa sympathie pour la tradition hindoue. Par contre, dans une affaire politique 
mettant en cause la police anglaise, accusée en première instance d’avoir à tort arrêté de supposés 
« terroristes», le juge d’Appel Woodroffe cassa le premier jugement et disculpa l’administration, proba¬ 
blement sous la pression du gouvernement colonial... 

11. Dans Is India civilized ?, rédigé en réplique à un ouvrage de M. Archer qui présentait l’Inde comme 
une civilisation « barbare » et arriérée, J. Woodroffe montre au contraire sa profondeur intellectuelle 
enracinée dans la doctrine universelle de la non-dualité ( advaïta ), et la richesse de ses expressions dans 
tous les domaines. Contre la vision scientiste et matérialiste de l’occident, il montre que la tradition 
indienne (baratha dhanna) et orientale recèle les ressources inépuisables de son redressement et parti¬ 
cipe à l’épanouissement de l’humanité toute entière, du fait qu’elle connaît la destinée de l’être humain 
ipurushârtha) comme réalisation spirituelle, là où l’occident moderne ne conçoit que le développement 
extérieur de l’individu, avec toutes les conséquences désastreuses que Ton pouvait déjà observer à 
l’époque, et qui n’ont fait que s’aggraver depuis. Il fait preuve à cette occasion d’une connaissance 
approfondie des différents aspects de la tradition hindoue, et son point de vue rappelle remarquablement 
celui exposé par R. Guénon dans Orient et Occident. 

12. En comprenant les trois ouvrages cités plus haut. 

13. Quelques chapitres de cet ouvrage ont été traduits en français par M. Shibata (par ailleurs spécialiste 
de la tradition japonaise zen et shinto) sous le titre Introduction à l'hindouisme tantrique , Paris, 1983). 

14. Traduit en français par A. Porte sous le titre La doctrine du montra, Paris, 1979. 

15. Ecrit en collaboration avec P.N. Mukhopadhyay. 

16. Traduction anglaise annotée du Mahanirvana tantra. La substantielle introduction à cet ouvrage, due, 
comme la traduction, à A. B. Ghose a été reprise ultérieurement (en 1954) en volume séparé sous le titre 
An Introduction to Tantra Shâstra. 

17. Traduction anglaise d’un ouvrage (en bengali) du maître Sivacandra. 

18. Traduction française par Ch. Vachot sous le titre La puissance du serpent , Paris, 1959 (rappelons que 
l’édition indienne originale comprend la traduction annotée d’un célèbre traité d e yoga tantrique, le 
shatchakra nirûpana, précédée d’une longue introduction qui seule est reprise dans la version française. 
Le texte sanscrit de ce traité forme le volume II de la collection des Tantrik Texts). 

19. Pour ne citer que les plus connus, auxquels il faut ajouter, pour que la liste soit complète : Wave of 
Bliss , traduction du traité intitulé Anadalaharî, attribué à Shankarasharya ; Greatness ofShiva (traduc¬ 
tion du Mahimnastava de Puspadanta) ; la traduction de VIshâ upanishad avec le commentaire de Sadâ- 
nanda, tous trois publiés en 1917, et les introductions anglaises aux volumes des Tantrik Texts. 
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J. Woodroffe s’impose, aussi bien dans le milieu indien 20 que pour l’orientalisme 
universitaire européen 21 , comme le savant et le spécialiste par excellence du 
tantrisme. À l’époque, les orientalistes ont surtout répandu une image négative de 
la tradition tantrique, considérée comme un ensemble de pratiques inférieures liées 
à la magie, la nécromancie 22 et la sexualité orgiaque. D’autre part, le courant néo¬ 
hindouiste de l’élite indienne occidentalisée est largement représenté par le néo- 
védanta de Vivekananda qui impose une conception « puriste » de la spiritualité, 
dans le sens du protestantisme chrétien, où la voie de la « main gauche » et l’im¬ 
portance donnée au rituel est naturellement rejetée 23 . C’est pourquoi l’insistance 
constante des écrits de J. Woodroffe, sur l’orthodoxie des tantras relativement à la 
tradition védique 24 , vise autant la compréhension doctrinale que la nécessité de 
montrer leur authenticité et leur haute valeur spirituelle à ses lecteurs et auditeurs 
indiens. Mais cet aspect de son œuvre est secondaire. L’essentiel est que l’ensemble 
monumental des écrits de Woodroffe/Avalon constitue une somme de connais¬ 
sances unique, accessible à l’occident, sur la tradition tantrique, sa doctrine 25 , et sa 
voie de réalisation. 

Pour que cette œuvre possède l’autorité indispensable qui garantisse l’authen¬ 
ticité et l’efficacité de sa transmission, il faut que son auteur soit rattaché lui-même 
à la tradition tantrique. On est conduit par là à examiner la question de l’initiation 
de Sir J. Woodroffe. L’enquête de M me Taylor fournit à ce sujet de précieuses indi¬ 
cations 26 , d’où il ressort que le guru de J. Woodroffe était un maître spirituel 
tantrique bengali, célèbre en son temps, l’éminent Sivacandra Vidyarnava, repré¬ 
sentant l’authentique tradition hindoue et tantrique, c’est-à-dire pure de toute 


20. Il s’agit naturellement des indiens, sinon occidentalisés à proprement parler, au moins intégrés dans 
l’organisation administrative anglaise ou qui avaient reçu une éducation européenne. 

21. M me Taylor cite notamment les recensions des ouvrages d’A. Avalon par Sylvain Lévy, E. Bumouf 
ou P. Masson-Ourse l. J. Woodroffe a d’ailleurs fait don en 1921 à Y Association des amis de l'Orient, 
qu’ils venaient de fonder à Paris, d’un exemplaire de sa collection des Tantrik Texts. 

22. A cause de l’importance des lieux de crémation pour l’accomplissement des certains rites tantriques 
et shivaïtes. 

23. On peut noter ici le parallèle qui s’établit spontanément entre le rejet du culte de Marie par les 
protestants et celui de la Grande Déesse du côté hindou, par les adeptes du néo -védanta centré sur la 
conception « transcendantaliste » du nirgunabrahman. 

24. Particulièrement dans le recueil Shakti & Shakta qui rassemble articles et conférences donnés par 
J. Woodroffe. 

25. On entend ici la doctrine dans le sens universel compris par R. Guénon, et non dans celui, plus 
courant mais aussi plus restrictif, de corpus théorique et spéculatif, car la tradition tantrique est essen¬ 
tiellement une voie de réalisation et ne comprend pas, dans cette dernière acception, à proprement parler 
de partie doctrinale. 

26. Elle s’appuie sur plusieurs témoignages écrits (documents publics ; et aussi les mémoires de O. C . 
Ganguly, ancien secrétaire de YIndian Society of Oriental Art, à l’époque où Woodroffe en était le prési¬ 
dent, la biographie du maître Sivacandra par son disciple V K Pal, des articles de S N Bagchi,...) ou 
oraux (comme ceux recueillis auprès de la famille de J. Woodroffe ou celle de A B Ghose, le plus proche 
collaborateur d’A. Avalon). 
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contamination extérieure et occidentale. Il a œuvré à maintenir et défendre l’ortho¬ 
doxie et l’unité de la tradition tantrique shakta au Bengale 27 , particulièrement en 
rapport avec d’autres courants, notamment vishnouïte ( vaishnava ) ou d’inspiration 
islamique comme celui des bauls. Il est l’auteur d’un ouvrage en bengali, intitulé 
tantratattva 28 , dans lequel il présente les différents aspects de la voie tantrique, du 
point de vue rituel et dévotionnel, et dénonce ses détracteurs. Le maître Shiva- 
candra, que Woodroffe est supposé avoir rencontré vers 1906, et auquel il devait se 
rattacher peu après 29 , est non seulement le diksha guru qui détermine son parcours 
spirituel personnel mais aussi l’autorité doctrinale qui commande l’ensemble des 
écrits d’Avalon/Woodroffe et la source de leur inspiration. Parallèlement, 
Woodroffe approfondit sa connaissance de la tradition tantrique au sein de 
l’Agamas Research Society (Agamânusandhana Samiti ), dont font partie son ami 
A. Ghose et d’autres pandits 30 . 

La majorité des livres d’Avalon/Woodroffe sont publiés entre 1913 et 1923. 
Mais il ne les a pas composés seul. Dans l’ensemble, S. J. Woodroffe est l’auteur 
des ouvrages qu’il a signés de son nom 31 . Tandis que pour les écrits signés Arthur 
Avalon, Woodroffe est le rédacteur, et l’éditeur, des notes doctrinales rédigées prin¬ 
cipalement par son condisciple et ami Ghose 32 , lesquelles constituent la matière des 
ouvrages dans lesquels les références et les citations de textes tantriques sont les 
plus abondantes. Cette répartition reste cependant schématique 33 , la part de l’un et 


27. Dans ce but, il fonde avec d’autres spirituels une organisation : le sarvamangalâ sabhâ. 

28. A Avalon a publié la traduction anglaise de cet ouvrage, établie par J Majumdar, et rédigé l’intro¬ 
duction et les préfaces. 

29. D’après différentes indications recueillies par mme Taylor, le premier stade de l’initiation est le 
shaktipâta (la « descente » dans l’être de la présence de shakti , correspondant à la transmission de l’in¬ 
fluence spirituelle). L’initiation de J Woodroffe fut complétée plus tard par un rite spécial appelé sinshan 
(« aspersion »), accompli exclusivement par un guru tantrique féminin ( bairavi ). Celle-ci s’appelait 
Jayakali Devi. 

Dans Introduction to Tantra Shâstra, on trouve quelques indications sur les différentes étapes de l’ini¬ 
tiation tantrique. Celle-ci est essentiellement la transmission du mantra par le guru. L’initiation dite 
abhisheka (« aspersion, consécration ») est de huit sortes, correspondant à autant de degrés de réalisa¬ 
tion. 

30. Le président de cette organisation était le Mahârâja de Darbhanga, lui-même disciple de Sivacandra, 
Woodroffe et Ghose étant secrétaires-adjoints. 

31. A l’exception de la partie centrale de Garland ofletters, publiée initialement sous le titre Studies in 
the Mantra Shâstra, et dont le caractère très technique porte encore la marque de Ghose. 

32. Atal Bihari Ghose, né à Calcutta en 1864, devait mourir en 1936, la même année que John 
Woodroffe, et, curieusement, quatre jours avant celui-ci. 

33. Mme Taylor a vérifié la règle suivante : quand un texte est issu d’une conférence donnée par J 
Woodroffe, il porte sa signature ; quand il s’agit initialement d’un article publié, il est signé A Avalon, 
ce qui implique la participation de collaborateurs. D’une façon générale, les textes contenant des réfé¬ 
rences précises aux textes sanscrits sont signés Avalon (et donc rédigés principalement par Ghose), les 
exposés d’ordre général sont plutôt de Woodroffe. 


77 




de l’autre ne pouvant être délimitée de façon catégorique, tant il s’agit d’un travail 
collégial impliquant encore d’autres collaborateurs comme Mukhopadhyay, le lama 
tibétain Dawasamdup 34 , ou des pandits du Sanskrit College de Calcutta, cette liste 
n’étant pas exhaustive. 

Quoi qu’il en soit, S. J. Woodroffe a été un véritable support de la transmission 
d’un enseignement doctrinal d’origine tantrique destiné au lecteur de langue 
anglaise, et plus largement occidental. Cette condition ne signifie pas que J. 
Woodroffe recopiait passivement les notes de son collègue. Les nombreux textes 
qu’il a manifestement rédigés lui-même montrent de sa part une connaissance géné¬ 
rale de la tradition et de la doctrine hindoues, mais qui ne s’étend pas à celle, beau¬ 
coup plus technique, des textes tantriques sanscrits. À Woodroffe revient la rédac¬ 
tion et le plan général, A. B. Ghose fournissant la matière des développements 
doctrinaux, souvent complexes et d’une grande précision, exposant concepts et 
notions techniques illustrés par de nombreuses citations tirées des tantras. C’est 
donc suivant cette méthode qu’ont été écrits les ouvrages d’Arthur Avalon, fruits 
d’une harmonieuse collaboration. 

Ces conditions, dans lesquelles les ouvrages d’Avalon/Woodroffe ont été 
composés, posent aussi la question de la compétence de J. Woodroffe en langue 
sanscrite. R. Guénon écrivait déjà en 1925 à un correspondant : « À propos d’Evola, 
où en est son travail sur le Tantra ? Ce sera sans doute une reproduction plus ou 
moins arrangée des ouvrages de Sir John Woodroffe ; le plus fâcheux est que celui- 
ci ne connaît pas le sanscrit non plus, et ce qui est plus singulier, c ’est qu ’il fait des 
fautes invraisemblables en écrivant en anglais, qui est pourtant sa propre 
langue » 35 . Les différents témoignages cités par M me Taylor font apparaître que s’il 
a étudié, dans des circonstances mal définies, la langue sacrée de la tradition 
hindoue, il n’en a jamais eu qu’une connaissance superficielle, probablement 
limitée aux concepts et aux idées les plus générales exprimés par les termes tech¬ 
niques de la doctrine, ce qui explique le rôle central de Ghose dans le domaine de 
la traduction des textes ou des passages sanscrits contenus dans ses livres. 

À côté de l’œuvre proprement dite d’Avalon/Woodroffe, il faut mentionner 
l’importante collection des Tantrik Texts qui vient la compléter. C’est en effet A. 
Avalon qui dirigea sa publication, sous le patronage du célèbre Mahârâja de Darb- 
hanga, Rameshwar Singh, président de l’Agamas Research Society dont il a été 
question plus haut. La collection comprend 21 volumes, dont la parution s’étend de 


34. Celui-ci est bien connu pour avoir dirigé les traductions de textes fondamentaux de la tradition tibé 
taine, comme le Livre des morts tibétain ( Tibetan Booh of the Dead) ou l’hagiographie du grand Saint 
Milarepa {Tibets Great Yogi Milarepa ), publiées par W.Y. Evans-Wentz. 

35. Lettre à Reghini du 21 avril 1925. Les « fautes invraisemblables » signalées par R. Guénon sont 
probablement l’indice d’une rédaction de Ghose. 
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1913 à 1940 36 , chacun contenant le texte sanscrit d’un tantra , précédé en général 
d’une introduction anglaise signée A. Avalon 37 , accompagnée occasionnellement 
d’un résumé. L’édition des textes sanscrits est réalisée par divers pandits ou savants 
indiens (dont le nom est mentionné). La majorité des textes appartiennent au 
courant shakta de la tradition tantrique 38 . 

À l’exception de sa collaboration à l’édition des Tantrik Texts , Sir J. Woodroffe, 
après son retour en Europe, mènera une existence discrète et retirée, ne se manifes¬ 
tant plus publiquement et ne publiant plus aucun texte, comme si l’esprit qui avait 
suscité son extraordinaire activité pendant son séjour en Inde s’était occulté défi¬ 
nitivement dans les profondeurs de son être, ne laissant aucune trace visible à l’ex¬ 
térieur, pas même, au témoignage de ses proches, une activité rituelle quelconque. 

Il emporta ainsi avec lui son secret, laissant cette œuvre monumentale et magis¬ 
trale qui reste, pour le monde et particulièrement pour l’occident, le vivant témoi¬ 
gnage de la Tradition universelle représentée par le tantra shâstra , et des modalités 
par lesquelles les centres spirituels interviennent pour la préserver et l’actualiser. 

G. SERVANT 


BIBLIOGRAPHIE SOMMAIRE DES OUVRAGES 
DE JOHN WOOBROFFE-ARTHUR AVALON : 

I. Titres publiés sous le nom de sir John Woodroffe : 

Bharata Shakti (1917) 

Is India Civilized ? ( 1918) 

Shakti and Shâikta (1918) 

The Seed of Race (1919) 

Garland ofLetters (1922) (trad. fr. : La puissance du mantra) 

The World as Power ; Mahâmâya (1922; en collaboration avec P.N. 
Mukhopadhyay) 


36. Onze volumes étaient publiés au moment du départ définitif de Woodroffe en occident, en 1922. 
Celui-ci, qui restera en correspondance avec Ghose, continuera jusqu’à sa mort à diriger la publication 
de la collection. Les deux derniers volumes seront publiés par des collaborateurs, à titre posthume, en 
1937 et 1940. 

37. Deux textes de la collection comprennent également une traduction anglaise signée aussi A Avalon. 

38. Le volume 7 contient l’édition et la traduction partielles d’un tantra tibétain (le Demchog Tantra) 
par Lama Dawasamdup. 
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II. Titres publiés initialement sous le nom d’Arthur Avalon : 
Hymns to the Goddess (1913) (avec Ellen Avalon) 

The Great Liberation (Mahânirvana Tantra) (1913) 

Principles of Tantra (1914) 

Wave ofBliss (Anandalahari) (1917) 

Greatness ofShiva (Mahimnastava de Puspadanta) (1917) 
Ishâ Upanishad (avec le commentaire de Sadânanta) (1917) 
The Serpent Po wer (1918) (trad. fr. : La puissance du Serpent) 


NB : Nous informons nos lecteurs que le siège social et la rédaction 
de VLT vont déménager. En attendant la nouvelle adresse qui sera 
communiquée ultérieurement, le courrier doit être adressé : 

M. Patrick Renard : 32 rue Michel Bléré 60260 LAMORLAYE. 
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AMIS DE 


a*RADITION 

Association régie par la loi du 1er juillet 1901 


Objet : entreprendre toute action en vue de dénoncer le monde moder¬ 
ne comme l’erreur type de notre temps ; se référant, pour ce faire, aux 
critères de la Tradition, une et universelle, mais diverse dans ses formes 
d’expressions : métaphysiques, initiatiques et religieuses, l’œuvre de 
René Guénon orientera fondamentalement ses voies de recherches, son 
action et ses formulations, en harmonie avec tous autres auteurs, 
doctrines et autorités conformes aux principes traditionnels. La revue 
« Vers la Tradition » est son organe de liaison et d’expression écrite. 

Présidenr-fondateur : Roland GOFFIN f 
Président : Michel Rouge 

CONDITIONS D’ABONNEMENT et D’ADHÉSION 

Nom :. Prénom. 

Adresse :. 


ABONNEMENT À LA REVUE 

UNE ANNÉE (4 NUMÉROS) : 

FRANCE : 37 € 

DOM : 38 € 

TOM : 40 € 

ETRANGER-CEE-SUISSE : 38 € 
AUTRES PAYS : 47 € 


ADHÉSION À L’ASSOCIATION 

COTISATION ANNUELLE : 

MEMBRE ACTIF : 40 € 
MEMBRE BIENFAITEUR : 80 € 
MEMBRE DONATEUR : 120 € 


Règlement à l’ordre de : Vers La Tradition 


France : 

• Chèque bancaire 
« Virement postal au CCP 
N° 3029.78 Z 
Châlons en Champagne 


Étranger : 

• Chèque bancaire avec domiciliation en France 

• Virement postal international au CCP 
N° 3029.78 Z Châlons en Champagne 

• Virement bancaire 


N° IB AN : FR76 1562 9088 5100 0200 2010 187 
N° BIC : CMCIFR2A 







